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INTRODUZIONE 
L' eremitismo è fenomeno multiforme, di lunghissima durata, che attraversa ogni 
strato sociale1• Tra Due e Trecento, l'aspirazione a una esperienza religiosa ritirata, 
gode, in Italia, di ottima salute. Siamo nel pieno di quella che da più parti è stata 
definita come l'età d'oro della santità eremitica. 
Come già aveva rimarcato l'anonimo autore del Liber de diversis ordinibus et 
professionibus quae sunt in ecclesia, composto negli anni V enti del XII secolo, la vita 
eremitica si caratterizza per una spinta autonomia e diversificazione: 
Caeterum non moveat quemquam si in hoc ordine quaedam diversitas appareat, et aliter atque aliter 
unusquisque vitam suam instituat, veluti est illud, ut quidam illorum soli habitent, quidam vero adjunctis 
sibi duobus aut tribus aut pluribus; et illud quod alter altero levius aut durius vivit, cum et hanc 
diversitatem in antiquis eremitis inveniamus, et unusquisque arbitrii sui potestate utatur, ut quantumlibet 
et quantum vires suas pensat aggrediatur, nec a Domino inde ~etur.2 
Una prima differenza è stabilita tra eremiti solitari e forme di vita eremitica 
comunitaria. Fra queste ultime, quelle colonie di romiti descritte a metà del Duecento 
dal maestro generale dell'Ordine Domenicano Umberto da Romans: 
Quidam religiosi inveniuntur, et maxime in partibus Italiae qui vocantur heremitae, eo quod 
fugientes turbas in heremis habitent secundum primum propositum suum, et ex tota vel proxima parte 
1 Cfr. P. Doyère, Érémitisme en Occident, in Dictionnaire de Spiritualité, 4, Parigi, Beauchesne, 
1960, cc. 953-982; T. Spidlik - J. Sainsaulieu, Ermites, in Dictionnaire d'Histoire et de Géographie 
Ecclésiastiques, 15, Parigi, Letouzey et Ané, 1963, cc. 766-787; J. Gribomont - Ph. Rouillard - l. 
Omaechevarria, Eremitismo, in Dizionario degli Istituti di Perfezione, III, Roma, Edizioni Paoline, 1976, 
cc. 1224-1244; L 'eremitismo in Occidente nei secoli XI e XII. Atti della seconda Settimana di studio, 
Mendola, 30 agosto-6 settembre 1962, Milano, Vita e Pensiero, 1965; Ermites de France et d'Ita/ie (Xf-
XV" sièc/e), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 2003 (Collection de l'École française 
de Rome, 313). 
2 Liber de diversis ordinibus et professionibus quae sunt in ecclesia, in Patrologia Latina, 213, c. 
813. 
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vivunt de labore suo. Habitant autem non singulares, ut olim in partibus Aegypti, sed multi sub uno 
praelato in eodem loco, et in aliquibus locis pauci. 3 
Verso queste comunità si orientano principalmente gli sforzi di regolarizzazione 
condotti dalla Santa Sede a partire dal XIII secolo4• L'omologazione, in risposta a 
quanto stabilito dal IV Concilio Lateranense del 1215, poi ribadito dal II Concilio di 
Lione del 1274, avviene sulla base delle regole di S. Benedetto e di S. Agostino, può 
vedere il coinvolgimento attivo delle gerarchie ecclesiastiche locali, i vescovi - come a 
Siena e dintomi5 -,e può venire richiesta dalla stessa comunità. Nel 1256, in particolare, 
il papato opera una magna unio- dopo una precedente, più piccola, del1244- di queste 
esperienze eremitico-comunitarie indipendenti, sorte dal laicato o di origine chiericale, 
spesso, in ogni caso, dagli inizi alquanto oscuri, ma tutte, al momento dell'unione, ben 
avviate sulla via della istituzionalizzazione6• L'Ordine degli Eremiti di S. Agostino, così 
ampliato e dotato di privilegi, è assimilato al modello mendicante prevalente 
francescano e domenicano: anche qui, chiudendo una evoluzione - confermata da 
reiterate lettere pontificie- che già le singole componenti dell'unione, secondo tempi e 
modi diversi, avevano conosciuto. 
Sfuggono i veri romiti, segnatamente quei laici dei quali gli stessi contemporanei -
come vedremo - faticano a definire la condizione ecclesiale. Sono da considerarsi 
"persone religiose"? Vi sono tracce di interventi locali, provvedimenti di vescovi o 
sinodi diocesani, volti a disciplinarne il comportamento, e su di un piano più generale 
vengono elaborate elastiche ed efficaci forme di raccordo con istituzioni vecchie - le 
grandi congregazioni "semi-eremitiche" dei camaldolesi e vallombrosani, ad esempio -
e nuove - gli Ordini mendicanti. Ma una parte di questi eremiti "selvatici" continua -
3 Humbert de Romans, De eruditione praedicatorum, ed. de La Bigne, Maxima Bib/iotheca Veterum 
Patrum, XXV, Lione, 1677, p. 465: cit. in C. Caby, Finis eremitarum? Les formes régulières et 
communautaires de l'érémitisme médiéval, in Ermites de France et d'Italie cit., p. 68, n. 70. 
4 Cfr. Caby, Finis eremitarum? cit., 64-75. 
5 O. Redon, Les ermites des forets siennoises (XIIIe-début X/Ve siècle), in «Revue Mabillon», l 
(62), 1990, pp. 213-240; M. Pellegrini, La cattedrale e il deserto. L 'episcopato di Siena e la chiesa di San 
Michele al Lago (secc. XI-XIII), in Santità ed eremitismo nella Toscana medievale. Atti delle giornate di 
studio (11-12 giugno 1999), a cura di A. Gianni, Siena, Edizioni Cantagalli, 2000, pp. 29-54. 
6 Quella dalle origini meno incerte, la comunità di romiti raccoltasi intorno alla figura del solitario 
frate Giovanni Bono da Mantova (t 1249), è oggetto di una specifica trattazione in questa tesi. 
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almeno in vita - a sfuggire. Non credo s1a possibile quantificare il fenomeno 
dell' eremitismo laico indipendente tra XIII e XIV secolo, di quelle esperienze cioè 
maturate in larga autonomia, al di fuori dei tradizionali quadri ecclesiastici e delle 
formazioni religiose regolari più o meno recenti. Coloro che hanno goduto di una 
agiografia non sono poi molti. E di quanti non è stata tramandata memoria scritta? Gli 
unici dati capaci di gettare una qualche luce sul fenomeno della solitudine come 
espressione religiosa dei laici, provengono della reclusione, forma particolare ed 
estrema di eremitismo, molto frequentata in particolare dalle donne, che per avere nella 
città il suo centro privilegiato di espressione trova più facilmente, forse, la via di una 
qualche registrazione scritta. È possibile stabilire, infatti, qualche ordine di grandezza 
circa la presenza di solitari e solitarie, variamente denominati nelle fonti come 
beghini/beghine, bizzocchi/bizzoche, inclusi/incluse, reclusi/recluse, 
incarcerati/incarcerate, cellani/cellane, in ambiente urbano e/o suburbano. Ad esempio, 
nel 1290 il Comune di Perugia accorda protezione ed elemosine a circa una settantina 
tra.fratres e sorores, dislocati in carceri e celle della città7; per Siena un testamento del 
1299 conta 78 reclusi/e distribuiti in città e nei dintorni per un raggio di un chilometro e 
mezzo8; nella Foligno del 1370, quando il fenomeno pare raggiungere la massima 
espansione, si contano 62 carcerate9; a Fabriano, nel 1372, almeno 34 carcerate vivono 
in 15 carceri10. Sono numeri grandi per realtà cittadine talvolta anche abbastanza 
piccole: la conversatio eremitica, condotta in questo caso all'interno di una cella, appare 
una aspirazione diffusa e largamente praticata. 
7 G. Casagrande, Note su manifestazioni di vita comunitaria femminile nel movimento penitenziale 
in Umbria nei secc. XIII, XIV, XV, in Prime manifestazioni di vita comunitaria maschile e femminile nel 
movimento francescano della penitenza (1215-1447). Atti del Convegno di studi francescani, Assisi, 30 
giugno-2 luglio 1981, a cura di R. Pazzelli - L. Temperini, Roma, Commissione Storica Internazionale 
TOR, 1982, pp. 463-464. 
8 Cfr. Redon, Les ermites des foréts siennoises cit., p. 214, che rimanda, per il testamento in 
questione e la sua esecuzione, a M. S. Elsheikh, Testi senesi del Duecento e del primo Trecento, in «Studi 
di filologia italiana», XXIX, 1971, pp. 115-126. 
9 M. Sensi, Reclusione, in Dizionario degli Istituti di Perfezione, VII, Roma, Edizioni Paoline, 1983, 
c. 1236. 
10 R. Sassi, Incarcerati e incarcerate a Fabriano nei secoli XIII e XIV, in «Studia Picena», 25, 1957, 
p. 70. 
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Questa ricerca privilegia il ricorso alla documentazione agiografica. Sono quasi 
sempre di Vite di romiti laici, presenze marginali e di sottobosco: eremiti rurali- magari 
soltanto suburbani - ma anche urbani, che conoscono un diverso successo, in vita e in 
morte. Il materiale è stato sollecitato sulla base di un formulario elaborato sulla falsariga 
di uno studio di Giovanna Casagrandell. Esso si sviluppa a partire da alcuni nodi 
fondamentali: qual è la provenienza sociale e il livello culturale di questi eremiti? qual è 
la loro fonte di legittimazione? ovvero chi li autorizza a farsi eremita? il vescovo, al 
quale, secondo le antiche normative, spetta il dovere di sorvegliare e autorizzare simili 
esperienze? chi ha la cura e la direzione spirituale di questi laici religiosi? lavorano, 
dipendono dalla carità dei fedeli o hanno qualcosa di proprio? qual è il loro impatto 
sulle diverse collettività in cui si trovano a vivere? Infine, c'è una qualche relazione tra 
la loro scelta individuale e l'impossibilità per essi di entrare in istituzioni già esistenti? 
In primo luogo, dunque, si tratta di individuare i protagonisti di questa ricerca. Poi 
di riunire le diverse esperienze, evidenziando - se ve ne sono - costanti. 
u G. Casagrande, Forme di vita religiosa femminile solitaria in Italia centrale, in Eremitismo nel 
francescanesimo medievale, Assisi, Società internazionale di studi francescani, 1991, pp. 51-94. 
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CAPITOLO PRIMO: BIOGRAFIE EREMITICHE 
La selezione di queste nove biografie di laici solitari, otto maschi e una femmina, 
può apparire arbitraria. Soprattutto, se rapportata a un movimento eremitico due-
trecentesco effervescente e articolato, in cui convergono, più o meno temporaneamente, 
personalità, per estrazione sociale, livello di istruzione, aspirazioni e spiritualità, tanto 
differenti. 
Il grosso problema è tuttavia rappresentato dalla documentazione. La vita eremitica, 
essendo, tra le religiose, quella più libera da forme istituzionali, è anche quella destinata 
a lasciare minore testimonianza scritta. Ci sono centinaia di compagni, anonimi o 
conosciuti soltanto per nome, solitari anacoreti, oscuri maestri di più celebri romiti, dei 
quali, in realtà, non sappiamo nulla1. Compaiono di sfuggita nelle Vite di santi o in altri 
documenti d'origine religiosa. Quando le loro comunità, dalle origini spesso oscure e 
per piccole che possano essere, cominciano a ricevere le prime litterae vescovili o 
pontificie - come dimostra la vicenda della formazione del networK- eremitico 
agostiniano -, è già avviata quella <<Ìnstitutionalisation et ( ... ) régularisation des 
expériences érémitiques [che] est très souvent l'histoire de la fin des ermites»3• Può 
capitare che singoli anacoreti siano ascoltati e registrati in qualità di testimoni nel corso 
di un processo di canonizzazione: penso, ad esempio, a quel Gilio di Gregorio che nel 
1318, in occasione dell'inchiesta informativa su Chiara da Montefalco, si definisce 
semplicemente «heremita» e afferma di vivere in un «loculus» sul Monteluco. Dalla 
stessa sua deposizione, apprendiamo che ha un nipote domenicano e che il suo 
compagno di esperienza eremitica, il suo «socius», si è fatto nel frattempo francescano4: 
a riprova della varietà delle opzioni religiose offerte a questo gruppo omogeneo (la 
1 Cfr. i rilievi di J. Leclercq, L'érémitisme en Occident jusq'à l'an Mi/, in L'eremitismo in 
Occidente nei secoli XI e XII. Atti della seconda Settimana di studio, Mendola, 30 agosto-6 settembre 
1962, Milano, Vita e Pensiero, 1965, p. 28. 
2 A. Benvenuti, Eremitismo urbano e reclusione in ambito cittadino: esempi italiani, in Ermites de 
France et d'ltalie (Xr -XV' siècle), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 2003, p. 249. 
3 C. Caby, Finis eremitarum? Lesformes régulières et communautaires de /'érémitisme médieval, in 
Ermites de France et d'1talie cit., p. 47. 
4 Il processo di canonizzazione di Chiara da Montefalco, a cura di E. Menestò, Perugia-Firenze, 
1984, pp. 485 sg.: citato in G. Barone, Monteluco e i francescani, in Monteluco e i monti sacri. Atti 
de/l 'incontro di studio (Spoleto, 30 settembre- 2 ottobre 1993), Spoleto, Centro italiano di studi sull'Alto 
Medioevo, 1994,p.283. 
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famiglia di Gilio). Ma eremiti sbucano anche in altre fonti di carattere narrativo, quali 
cronache, annali, storie civiche. E naturalmente illuminano il mondo della reclusione 
cittadina, affacciandosi - talvolta con un nome, talvolta con la semplice indicazione del 
luogo, cella, carcere dove vivono rinchiusi - in carte e documenti di natura pubblica, 
come deliberazioni e statuti cittadini, o privata, testamenti, lasciti vari, compravendite5• 
Una cosa, tuttavia, occorre dirla subito: le tracce conservate, e segnatamente la 
documentazione agiografica relativa a <<Véritables ermites», non sono poi così 
abbondanti. Scrive al riguardo André Vauchez: 
( ... ) dès qu'on sort du cadre des ordres et congrégations religieuses, la matière se fait rare: les 
véritables ermites, ceux qui ont vécu seuls ou avec quelques compagnons au fond d'une grotte ou dans les 
anfractuosités d'un écueil ou d'un ilot, tot comme les reclus et les recluses qui avaient choisi de se faire 
enfermer velut in sepulchro, échappent dans une large mesure à la curiosité de l'historien, meme si une 
réputation de sainteté les avait entourés de leur vivant. Cette pauvreté documentaire n'est pas seulement 
regrettable en soi; elle risque surtout de nous donner une vision erronée de l'importance du phénomène 
érémitique et de sa place dans la société occidentale entre le XII" et le XV' siècle ( ... ).6 
Rintracciare testimonianze agiografiche su eremiti ed eremitismo medievale risulta, 
dunque, più difficile di quello che all'apparenza può sembrare. È quanto ho provato 
sulla mia pelle. Allorché, fissati i limiti cronologici della ricerca nei secoli XIII e XIV, e 
stabilito un suo primo obiettivo nel recupero e nella riunione di esperienze di 
eremitismo individuale laico in Italia centro-settentrionale, ho proceduto a uno spoglio 
5 Cfr., per alcuni studi che fanno largo ricorso anche a queste tipologie documentarie, R. Sassi, 
Incarcerati e incarcerate a Fabriano nei secoli XIII e XIV, in «Studia Picena», 25, 1957, pp. 67-85; R. 
Rusconi, I penitenti a Spoleto nel Duecento, in L 'Ordine della Penitenza di san Francesco d'Assisi nel 
secolo XIII. Atti del Convegno di studi francescani, Assisi, 3-5 luglio I 972, a cura di O. Schmucki, Roma, 
Istituto Storico dei Cappuccini, 1973, pp. 303-330; M. Sensi, Incarcerate e penitenti a Foligno nella 
prima metà de/Trecento, in !frati Penitenti di san Francesco nella società del Due e Trecento, a cura di 
M. d'Alatri, Roma, 1977, pp. 291-308; Prime manifestazioni di vita comunitaria maschile e femminile nel 
movimento francescano della penitenza (1215-1447). Atti del Convegno di studi francescani, Assisi, 30 
giugno-2 luglio 1981, a cura di R. Pazzelli- L. Temperini, Roma, Commissione Storica Internazionale 
TOR, 1982, pp. 459-479; Il movimento religioso femminile in Umbra nei secoli XIII-XIV. Atti del 
convegno di Città di Castello (27-29 ottobre 1982), a cura di R. Rusconi, Firenze-Perugia, 1984; A 
Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae». Santità e società femminile nell'Italia medievale, Roma, 
Herder, 1990, pp. 593-634. 
6 A Vauchez, L 'érémitisme dans /es sources hagiographiques médiévales (France et Italie), in 
Ermites de France et d'Italie cit., p. 374. 
6 
sistematico dei due grandi repertori di fonti agiografiche editi dai Bollandisti, il bottino 
di quelle migliaia di pagine consultate è risultato ben magro 7• 
Ancora Vauchez rileva poi come ai fini dell'esistenza stessa di tale materiale 
agiografico, specialmente a partire dal XIII secolo, sia spesso determinante 
l'aggregazione di questi eremiti a una delle grandi congregazioni religiose oggi definite 
come semi-eremitiche (Vallombrosa o Camaldoli), oppure, per il tramite dei Terzi 
Ordini, ai più recenti Ordini Mendicanti8• Si tratta, in moltissimi casi, di recuperi attuati 
dopo la morte del solitario, attraverso la gestione delle spoglie e la costruzione di una 
accomodata memoria agiografica. Sarà un percorso comune tra i miei nove protagonisti, 
anche se non l'unico. 
Alla fine, il campo dell'indagine si è ulteriormente precisato: la selezione di 
materiale agiografico, infatti, non si è limitata all'articolato mondo delle forme 
irregolari della vita religiosa solitaria italiana bassomedievale, cioè a esperienze sorte al 
di fuori dei tradizionali quadri ecclesiastici e al di fuori anche delle nuove istituzioni 
mendicanti9, ma ha individuato una particolare categoria di eremiti marginali. Si tratta 
di laici che condividono con altri - quei pauperes, leprosi, simplices, insani, furiosi, 
servi, indicati dalle fonti - una condizione di marginalità, ma che, al contrario di questi, 
sembrano trarre proprio da tale posizione liminale il loro potere carismatico e una certa 
capacità di controllo sociale10. Il tentativo è quello di seguire, come filo conduttore, 
alcuni percorsi fortemente individualizzati. 
Il gruppo più cospicuo è rappresentato da eremiti provenienti da ambienti sociali 
economicamente marginali: poveri contadini e pastori, manovali immigrati. Altri due 
vivono, invece, forme di esclusione e/o marginalità sociale diverse: un giullare, un 
brigante. C'è poi una donna, che per cinquant'anni vive reclusa a un miglio circa dalle 
mura cittadine, travestita da maschio romita. L'ultimo, infine, anche cronologicamente, 
7 Bibliotheca hagiographica Latina antiquae et mediae aetatis, 2 voll., Bruxelles, Société del 
Bollandistes, 1898-1901; Bibliotheca hagiographica Latina ... Novum supplementum, a cura di H. Fros, 
Société del Bollandistes, 1986. 
8 Vauchez, L 'érémitisme dans !es sources hagiographiques médiévales cit., p. 386. 
9 Cfr. G. Penco, L 'eremitismo irregolare in Italia nei secoli XI-XII, in «Benedictina», 32, 1985. pp. 
201-221. 
10 Sulla storia della marginalità sociale esiste una vasta bibliografia. Per alcuni studi classici 
sull'argomento cfr. B. Geremek, La pietà e la forca. Storia della miseria e della carità in Europa, Roma-
Bari, 20033; Id., Uomini senza padrone. Poveri e marginali tra medioevo e età moderna, Torino, Einaudi, 
1992; M. Mollat, I poveri nel Medioevo, Roma-Bari, 2001. 
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è il più radicale di tutti, un asceta micidiale del quale si è rischiato di perdere per sempre 
la memoria. 
Nella gran parte dei casi si tratta di solitari la cui fama di santità non supera un 
ambito locale. Anche il culto, passate le fiammate di devozione che caratterizzano il 
momento della morte e le esequie, tende a scemare. Tutto ciò si riflette con evidenza 
nello stato della documentazione che, con l'eccezione del solo Giovanni Bono, precoce 
oggetto di un duplice e ricchissimo processo di canonizzazione, comprende, quando va 
bene, una, raramente due Vite più o meno contemporanee, trasmesse da pochissimi 
esemplari manoscritti (anche qui, uno o due), oppure da copie e trascrizioni cinque-
seicentesche. Quando va male, non si possiedono biografie coeve e bisogna affidarsi 
alle opere e ai volumi dell'erudizione moderna. Una tradizione complicata e lacunosa 
che cercheremo ogni volta, nella misura del possibile, di dipanare. 
l. GERARDO DA VILLAMAGNA · 
Poche e incerte sono le notizie che possediamo sulla vita di Gerardo, perché assai 
debole è la tradizione che ha conservata e garantita la memoria di un culto che, per un 
certo periodo, come attesta l'allusione di frate Cipolla a «l'un de' zoccoli di san 
Gherardo da Villamagna»11 in un'opera così apprezzata e letta come il Decameron, 
dovette godere di un discreto successo. Al di là del poco che si può ricavare dagli storici 
francescani del '500 e '600, impegnati essenzialmente a iscrivere il beato nel novero 
degli eroi del proprio Terz'Ordine12, e anche tenuto conto delle conseguenze (in termini 
di dispersione e/o distruzione) che un'incursione militare awenuta attorno al 1360 può 
aver effettivamente avuto su una memoria più antica, una sola Vita, e per giunta scritta a 
11 Giovanni Boccaccio, Decameron, Giornata VI, novella l O, a cura di Vittore Branca, 2 voll., 
Milano, Mondadori, 1985, p. 546 (la numerazione delle pagine è continua nei due volumi). 
12 Si vedano, in particolare, Mariano da Firenze, Compendium chronicarum Ordinis Fratrum 
Minorum, in <<Archivum Franciscanum Historicum», 2 (1909), p. 461, Il Trattato del Terz'Ordine o vero 
«Libro come Santo Francesco istituì et ordinò el Tertio Ordine de Frati et Sore di Penitentia et della 
dignità et perfectione o vero Sanctità Sua» di Mariano da Firenze, a cura di M. D. Papi, Roma, Ed. 
Analecta TOR, 1985, pp. 356, 363, 486, e Lucas Wadding, Anna/es Minorum seu trium ordinum a S. 
Francisco institutorum, V, Quaracchi, Collegio San Bonaventura, 1931, pp. 21-22. 
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tra secoli di distanza dalla sua morte, rimane come filo conduttore13• Ne fu autore il 
curato della chiesa di S. Donnino a Villamagna, Bartolomeo Giovanni della Quercia; e 
fu da lui composta probabilmente poco dopo il 1551, termine a quo contenuto nel testo e 
data del furto di un <<Velo o sudario» appartenuto al beato, furto con ogni evidenza non 
ancora del tutto digerito dallo stesso curato14• Questi si presenta come autore e 
scopritore della storia di Gerardo ( <<Hanc vero historiam composuit et invenit presbyter 
Bartholomaeus Joannis della Quercia»), ma non cita che molto vagamente le fonti 
"scoperte", dichiarando di aver attinto «a pluribus testibus fide dignis et per traditionem 
illius regionis»15• Del resto, chi meglio di lui, titolare della chiesa che custodiva il corpo 
di Gerardo, avrebbe potuto avere accesso a eventuali testi - sembra in effetti 
conservarsi, in ciò che scrive Bartolomeo, la traccia di una grezza raccolta di miracoli -
e alla tradizione orale che ancora doveva essere evidentemente ancora viva nella zona? 
La Vita indica nel 1174 «circa», la data di nascita di Gerardo, che avviene in 
località Villamagna, a tredici chilometri a est della città di Firenze, sulla parte sinistra 
dell'Amo. Padre e madre <<rusticani», su di una terra avuta in qualche modo in 
concessione, egli a dodici anni rimane orfano. Interviene il «dominus», che installa 
nuovi coloni nel fondo di sua proprietà e porta il giovane con sé a Firenze, dove si trova 
la sua famiglia. Educato cristianamente e benvoluto per il buon carattere, quando si 
tratta di partire per combattere in Siria gli infedeli, il «dominus» lo vuole con sé. Giunti 
in Terrasanta le cose non vanno per il meglio; vengono infine catturati e rilasciati solo 
dietro il pagamento di un cospicuo riscatto. Poco dopo, muore il suo signore. Gerardo si 
reca allora in pellegrinaggio al Santo Sepolcro e presso altri luoghi santi, quindi torna in 
Toscana per ritirarsi <<Ìn suum tuguriolum apud Villam-magnam»16• Tutto avviene in 
modo apparentemente molto semplice, nessuna traccia di tensioni spirituali o scarti: 
buona indole, pellegrinaggio, ritiro. Una traiettoria lineare. 
Non passano nemmeno due anni, tuttavia, e un altro «dominus» della medesima 
famiglia riesce a condurre nuovamente con sé in Terrasanta un recalcitrante Gerardo. 
Questa volta la sua funzione è più precisamente definita: Gerardo è già in possesso di un 
13 La Vita è edita in AA. SS. Maii, III, pp. 247-250 (d'ora in avanti si farà riferimento a questa 
edizione come alla Vita beati Gerardl). La notizia della distruzione della chiesa del beato si trova alle pp. 
249-250. 
14 Vita beati Gerardi, p. 250. 
15 Ibidem. 
16 Ibidem, p. 248. 
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certo carisma e le sue preghiere sono ritenute più efficaci 17• Per sette anni rimane in 
Terrasanta, fino a quando non chiede e ottiene di poter tornare a casa. Sbarca in Toscana 
e prima di andare a Villamagna, si reca ad Assisi, <<Ubi a ministro conventus S. Francisci 
obtinuit habitum Tertii Ordinis»18• La tradizione che vuole Gerardo terziario 
francescano, tuttavia, è stata da tempo messa in dubbio per mancanza di solidi elementi, 
e al più si è disposti ad accogliere l'ipotesi di una sua adesione tardiva al Terz'Ordine19. 
Comunque sia, da questo momento Gerardo non si muove più dalla sua «grotta», se non 
per brevi e circoscritti spostamenti, e comincia, in un ricercato, anche se non sempre 
raggiunto isolamento, la sua vita di ascesi. 
La narrazione dell'agiografo traccia a questo punto il quadro della perfetta ascesi 
dell'eremita. Amante della solitudine e del silenzio, sempre intento alla preghiera, di 
giorno ma anche di notte, «Siquando contingebat eum non explere consuetarum 
orationum pensum»20, egli frequenta una serie di spazi o luoghi isolati e sacri 
(tabernacoli o piccole chiese rurali), ricercando di frequente momenti di ulteriore 
separazione: 
ideoque penetrabat se, si dies erat, in condensa silvarum et abdita vallium, in quibus ipsis tamen 
saepe visus est a rusticis genibus flexis consistere.21 
E più avanti: 
sed neque ab omnibus requirentibus eum inveniebatur, eo quod saepissime in valles locaque 
absconsa et remota sa recipieret atque ad silvarum opaca: ibique orationibus ac meditationibus diuturnis 
insiste ba t, plerumque de geni bus, quae ex assiduitate ista, maximos callos contraxerant. 22 
Gerardo si nutre quotidianamente con pane ed erbe, cui eventualmente aggiunge 
talvolta qualche legume. Digiuna spesso: tre volte alla settimana, regolarmente, e 
17 Ibidem. 
18 Ibidem. 
19 Cfr. M. Bertagna, Sul Terz'Ordine francescano in Toscana nel sec. XIII. Note storiche e 
considerazioni, in L 'Ordine della Penitenza di san Francesco d'Assisi nel secolo XIII. Atti del Convegno 
di studi francescani, Assisi, 3-5 luglio 1972, a cura di O. Schmucki, Roma, Istituto Storico dei 
Cappuccini, 1973, p. 268; A. Vauchez, La santità nel Medioevo, Bologna, il Mulino, 1989, p. 153, n. 109. 
20 Vita beati Gerardi, p. 248. 
21Ibidem, p. 248. 
22 Ibidem, 249. 
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durante tutta la quaresima maggiore, quella che termina con la Pasqua. Quanto al 
rispetto, in sovrappiù, di «cetera jejunia quae sunt in usu Conventualium»23, come per 
tutta la questione dell'appartenenza di Gerardo al Terz'Ordine francescano, mancano 
solidi fondamenti. E del resto, la presenza non di un frate Minore, bensì di un padre 
benedettino quale suo confessore, mi sembra confermare e dar valore ai dubbi espressi 
su tale ipotizzato legame. 
Ad ogni modo, Gerardo appare come un eremita abbastanza mobile, e questo 
sebbene i suoi spostamenti non abbiano che un modesto raggio di azione. Per potersi 
raccogliere più intensamente in preghiera, per trovare il vero "deserto", quando non 
vaga par ''valli nascoste e remote" e "oscure foreste", si sposta, con maggior 
consapevolezza, per raggiungere, a seconda dei casi, il poggio (<<podium»), sul quale 
sarebbe poi sorta la chiesa di S. Donnino e che allora custodiva, collocata in un 
tabernacolo, un'antica immagine della Vergine, o la località detta dell'Incontro, pochi 
chilometri a sud di Villamagna, o ancora la chiesa di S. Lorenzo in Vicchio, anch'essa 
ad appena un paio di miglia di distanza24. In una circostanza, poi, il beato attraversa 
anche l'Arno per raggiungere, seppur molto di malavoglia, un consanguineo sul letto di 
morte, e più in generale sembra visitare con una certa frequenza i malati; in un'altra 
occasione, lo si scorge sulla strada del ritorno da quello che sembra essere stato un 
affare (<<negotium») importante per la comunità, rappresentata, oltre che dal proprio 
sant'uomo, dal curato e da altri «rustici»; infine, di tanto in tanto si trasferisce «ad 
capita publicarum viarum»25 e ivi ridistribuisce ai poveri le elemosine raccolte. Il tutto 
avviene, come si vede, su scala abbastanza ridotta. L'agiografo fornisce un dato relativo 
alla diffusione della fama di santità di Gerardo: a un certo punto della vicenda, mentre la 
narrazione, descritti i natali e la vita nell'eremo del beato, è entrata nel vivo con la 
descrizione di miracoli e doni celesti, 
Iam fama sanctitatis eius circumquaque ferebatur, et a decem milliaribus accurrebant ad Gerardum 
populi, auxilio egentes. 26 
23 Ibidem, p. 248. 
24 Non sembra perciò trattarsi dell'attuale Vicchio (FI), a una quarantina di chilometri circa da 
Villamagna. 
25 Vita beati Gerardi, p. 248. 
26 Ibidem, p. 249. 
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Dieci miglia, poco più di venticinque chilometri: questo il limite (che tuttavia 
comprende ampiamente Firenze) della capacità di attrazione dell'eremita. Del resto, la 
concorrenza, in termini di sant'uomini e luoghi sacri, in pieno XIII secolo e in quelle 
parti d'Italia, è enorme, e Gerardo sembra essersi comunque ritagliato una sua fetta di 
devozione ben radicata nel contesto, geografico e umano, in cui vive. É infatti un santo 
molto presente sul territorio: corregge, riconcilia, compone liti, visita infermi. Ed è 
molto ricercato, sebbene non di rado tolleri malvolentieri gli inopportuni cercatori di 
grazie, che vengono a interrompere la sua preghiera. Tutta, o quasi tutta, la società di 
Villamagna e dei dintorni, nelle sue diverse articolazioni sociali ed economiche, trova 
nell'eremita un punto di riferimento importante. Sulla scena compaiono il curato, 
piccoli possidenti, modesti proprietari di giumenti che trasportano legna a Firenze, 
alcuni parenti e i poveri, che da lui ricevono un'elemosina appositamente raccolta in 
vista di una sua ridistribuzione. 
Quanto ai poteri soprannaturali27, conseguenza diretta della pratica ascetica di 
Gerardo e segno della sua elezione da parte della divinità, l'agiografo insiste 
principalmente sul suo dono profetico. I vaticini sul futuro, legati quasi 
immancabilmente alla morte del ''vaticinato", sembrano essere la sua specialità (ben 
cinque). I miracoli veri e propri, e soprattutto le guarigioni, sono invece, al confronto, 
abbastanza scarsi. Del resto, in una circostanza, la virtus taumaturgica dell'eremita 
risulta addirittura inefficace, e il parente che lo costringe ad attraversare l'Amo muore 
malgrado le sue preghiere. Gerardo ha comunque subito modo di rifarsi e, mentre si sta 
approntando la sepoltura, assiste e salva un bimbo caduto e ferito alla testa28• É la prima 
delle due sole guarigioni riportate dall'agiografo. La seconda riguarda infatti Maria, 
<<Veneficiis infecta», la cui madre era riuscita alla fine a vincere i ripetuti tentativi di 
sottrarsi da parte dell'eremita29• Per il resto, i miracoli, a parte quelli legati al suo 
secondo viaggio in Terrasanta - una volta salva la nave del «dominus» da "pirati 
infedeli", un'altra salva la nave sulla quale sta facendo ritorno in Toscana da una 
spaventosa tempesta -, appaiono fortemente ancorati, come d'altronde tutta la sua 
esperienza cristiana, al piccolo mondo rurale di Villamagna. Sono miracoli tutto 
27 Su miracoli e poteri soprannaturali dei santi esiste una abbondante bibliografia. Per un 
inquadramento generale si vedano: S. Boesch Gajano, La santità, Roma-Bari, Laterza, 1999, pp. 19-35; 
A. Vauchez, Santi, profeti e visionari. Il soprannaturale nel medioevo, Bologna, il Mulino, 2000. 
28 Vita beati Gerardi, p. 248. 
29 Ibidem, p. 249. 
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sommato modesti: trova quattro ciliege in gennaio30; con l'aiuto di due sole giumente 
prowede a trasportare una grossa e pesante arca di pietra grigia - che diverrà per 
Gerardo una sorta di altare personale - fino al suo eremo31 ; convince una volpe a 
restituire la sua preda (una gallina) al legittimo proprietario, confermando con questo 
gesto il peculiare rapporto tra eremiti e mondo animale32; infine, mentre è intento nella 
preghiera e piange disperatamente per i propri peccati e per-quelli altrui - il dono delle 
lacrime è un altro attributo largamente comune tra questi campioni dell'ascesi cristiana-
appare trasfigurato in fiamma o in gran luce, ma in questo caso, più che di un miracolo, 
il racconto mi pare possedere le caratteristiche della metafora: a significare l'elevazione 
spirituale, l'estasi cui il beato giunge attraverso l'ascesi: 
Quidam etiam Petrus Bembus, domum ipsi sancto vicinam incolens, afmnavit pro certo quod mane 
quodam lignatum egressus, ex loco in quo Gerardus orabat, viderit ascendentem tlammam seu 
splendorem ingentem. Cum auetm nondum clara dies esset, conterritus Petrus aliquantum substitit, deinde 
paulatim appropinquavit loco: quem ubi attigit, continuo disparuit fiamma, inventusque est sanctus 
genutlexus ubertim lacrymare et vehementer piangere. 33 
Come tutti i dati che lo riguardano, anche l'anno di morte di Gerardo è incerto. 
L'agiografo, Bartolomeo Giovanni della Quercia, offre due alternative, il 1242 o il 
1254, precisando tuttavia come la prima risulti quella più comunemente accettata34• 
Altri, ad esempio Mariano da Firenze e Lucas Wadding sulla sua scorta, suggeriscono 
invece il 1277. La questione, che riguarda in realtà l'intero sviluppo cronologico dalla 
vita del beato (se si accetta il 1277, ad esempio, il 1174 non è più credibile come anno 
di nascita), rimane aperta35• 
2. GIOVANNI BONO DA MANTOVA 
Frate Giovanni Bono (t 1249), tra gli eremiti qui selezionati, è senza dubbio quello 
che gode, in vita e in morte, della fama sanctitatis apparentemente più solida e, 
30 Ibidem. 
31 Ibidem, p. 248. 
32 Ibidem, p. 249. 
33 Ibidem. 
34 Ibidem. 
35 Sono state proposte anche altre datazioni. Cfr. C. da Langasco, Mecatti, Gerardo, in Bibliotheca 
Sanctorum, IX, Roma, Città Nuova, 1967, c. 258. 
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geograficamente, dilatata36. La sua esperienza cristiana dà origine a un Ordine religioso 
che porta il suo nome e che conta, prima del suo decesso, numerose fondazioni sparse 
tra la Romagna, la Lombardia e il Veneto37• Alla sua morte, due città, Mantova e 
Cesena, se ne contendono le spoglie, o meglio la seconda vorrebbe vedersi restituire 
dalla prima il corpo del frate e sembra fare in questa direzione timidi approcci; viene 
36 Su Giovanni Bono esiste una discreta bibliografia: F. Roth, Der silige Johannes Bonus, in «Cor 
Unum», 7, 1949, pp. 43-51 e 69-76; B. Rano, Fr. Juan Bueno,fondador de la Orden de los Eremitanos, 
in <<Archivo Agustiniano», LVI, 1962, pp. 157-202; Id., Giovanni Bono, in Dizionario degli Istituti di 
Perfezione, IV, Roma, Edizioni Paoline, 1977, cc. 1244-1246; G. Lucchesi, Giovanni Bono, in 
Bibliotheca Sanctorum, VI, Roma, Città Nuova, 1965, cc. 629-631; M.T. Delmer, Jambonus, Bh., 
fondateur de la congrégation d'ermites dits Jeanbonites, 1168-1249, in Dictionnaire d'Histoire et de 
Géographie Ecclésiastiques, 26, Parigi, Letouzey et Ané, 1996, cc. 850-852; L. Canetti, Giovanni Bono, 
in Dizionario biografico degli Italiani, 55, Roma, Istituto dell'Enciclopedia Italiana, 2000, pp. 731-734; 
M. Mattei, Il processo di canonizzazione di fra Giovanni Bono (1251-1253154) fondatore dell'Ordine 
degli Eremiti, Roma, lnstitutum historicum Augustinianum, 2002; D. Alzetta, Giovanni Bono: la 
complessa vicenda di un "santo mancato", in <<Franciscana. Bollettino della Società internazionale di 
studi francescani», V, 2003, pp. 1-202. 
37 Sull'Ordine dei giamboniti e sui suoi successivi sviluppi, fino all'incorporazione nell'Orda 
Eremitarum S. Augustini, cfr. F. Roth, Cardinal Richard Annibaldi First Protector of the Augustinian 
Order 1243-1276, in <<Augustiniana», Il, 1952, pp. 26-60, 108-149, 230-247; III, 1953, pp. 21-34, 283-
313; IV, 1954, pp. 5-24; K. Elm, Italienische Eremitengemeinschaften des 12 und 13 Jahrunderts, in 
L 'eremitismo in Occidente nei secoli XI e XII. Atti della seconda Settimana internazionale di studio, 
Mendola, 30 agosto-6 settembre 1962, Milano, Vita e Pensiero, 1965, pp. 491-559; B. Van Luijk, Gli 
eremiti neri nel Dugenta con particolare riguardo al territorio pisano e toscano. Origine, sviluppo ed 
unione, Pisa, Biblioteca del Bollettino storico pisano, 1968; B. Rano, Eremiti di Giovanni Bono, in 
Dizionario degli Istituti di Perfezione, III Roma, Edizioni Paoline, 1976, cc. 1161-1165; Id., Agostiniani, 
in Dizionario degli Istituti di Perfezione, l, Roma, Edizioni Paoline, 1974, cc. 278-381; D. Gutierrez, 
Storia dell'Ordine di S. Agostino, 111, Gli Agostiniani nel Medioevo (1256-1356), Roma, Institutum 
historicum Ordinis Fratrum S. Augustini, 1986; F. Dal Pino, Rinnovamento monastico-clericale e 
movimenti religiosi evangelici nei secoli X-XIII, Roma, Istituto Storico O.S.M., 1973; Id., Scelte di 
povertà ali 'origine dei nuovi ordini religiosi dei secoli XII-XIV, in La conversione alla povertà nel! 'Italia 
dei secoli XII-XIV. Atti del XXVII Convegno storico internazionale, Todi, 14-17 ottobre 1990, Spoleto, 
Centro italiano di studi sull'Alto Medioevo, 1991, pp. 53-125; Id., Papato e Ordini mendicanti-apostolici 
"minori" nel Duecento, in Il papato duecentesco e gli Ordini mendicanti. Atti del XXV Convegno 
internazionale, Assisi, 13-14 febbraio 1998, Spoleto, Centro italiano di studi sull'Alto Medioevo, 1998, 
pp. 107-159; Gli Agostiniani a Venezia e la chiesa di S. Stefano. Atti della giornata di studio nel V 
centenario della dedicazione della chiesa di Santo Stefano, Venezia, IO novembre 1995, Venezia, Canal e 
Stamperia Editrice, 1997; A. Czortek, I frati Eremiti di sant'Agostino nel/ 'Italia centrale del XIII secolo, 
in «Atti e memorie della Accademia Petrarca di lettere, arti e scienze», LXII, 2000, pp. 51-79. 
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aperto un processo di canonizzazione, che si dimostra difficile, viene reiterato e non 
approda a nulla, ma che, con le sue decine e decine di testimonianze, offre la misura 
della devozione di cui il frate è oggetto. 
Ben presto, tuttavia, ci si dimentica anche di Giovanni. I primi a farlo, sono proprio 
i suoi figli spirituali: quando il 14 aprile 1253 papa Innocenzo IV conferma l'avvenuta 
ricomposizione dell'Ordine, lacerato in due obbedienze dal1249, il suo nome scompare 
una volta per tutte dalla professione di fede dei novizi, così come dalla intitolazione 
della religio, per la quale viene adottato - «simpliciter», aggiunge il documento 
pontificio - l'appellativo di Fratres Ordinis Eremitarum38• E la seconda indagine 
canonica deve ancora avere luogo (inizierà nell'autunno di quello stesso 1253). Sembra 
in effetti mancare, da parte della dirigenza dei frati, la volontà di fare di Giovanni il 
proprio leader carismatico, e ciò facilita, forse, l'inserimento dell'Ordine nella 
progettata unione, covata in Curia sin dagli anni Quaranta, di una serie di gruppi e 
congregazioni a carattere eremitico, che, nel corso del tempo, ha ricevuto la regola di S. 
Agostino e ha beneficiato di analoghi privilegi; un progetto che si concretizza pochi 
anni più tardi, nella Grande Unione del 1256, con cui prende forma definitivamente, 
dopo un primo raggruppamento operato nel 1244 tra gli eremi della Tuscia, l'Ordine 
agostiniano. Nella lettera che la sancisce, la Licet Ecclesiae Catholicae del 9 aprile, si 
insiste su di una unione mutua e vicendevole, in cui nessuno deve prevalere39• Ben 
inteso: nella realtà le cose andranno un po' diversamente. Tuttavia, se è questo lo spirito 
che deve improntare la nuova istituzione, appaiono sotto una luce diversa, forse, anche 
le resistenze romane alla canonizzazione di Giovanni, che avrebbe stabilito un legame 
troppo riconoscibile ed esclusivo tra una componente di quella unione e il proprio 
fondatore, santo per giunta. Nel medesimo documento, papa Alessandro IV, fa ancora 
riferimento agli eremiti «di frate Giovanni Bono»: ma è per precisare, per segnalare 
l'origine di uno dei gruppi, poiché la direzione intrapresa è un'altra e tra poco 
comincerà la querelle per accaparrarsi, con le spoglie mortali, anche la memoria e il 
culto di Agostino, santo vescovo di Ippona. 
38 Cfr. B. Van Luijk. Bullarium Ordinis Eremitarum S. Augustini. Periodusformationis 1187-1256, 
in <<Augustiniana», XIII, 1963, n. 102, pp. 484-490. La medesima raccolta di lettere e privilegi pontifici, 
concessi nel corso del tempo ai diversi gruppi che entreranno a far parte dell'Ordine degli Eremiti di S. 
Agostino, può essere letta anche al sito http://www.ghirardacci.itlbullariumlbullarium.htm. 
39 Van Luijk. Bullarium Ordinis Eremitarum S. Augustini cit., in «Augustiniana», XIV, 1964, n. 
163, pp. 239-241. 
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Anche i fedeli, dopo le fiammate di devozione degli anni successivi alla morte e 
alla elevazione del corpo, sembrano progressivamente abbandonare Giovanni Bono al 
proprio destino. Tanto è vero che, secondo la tradizione, ci vuole un miracolo per 
ritrovare a Mantova, a metà XV secolo, il suo cadavere, ed è necessaria l'iniziativa della 
famiglia Gonzaga per rilanciare il culto e una nuova stagione di agiografie. 
Gli atti dei due processi di canonizzazione sono una fonte ricchissima 40• V anno 
tuttavia fatte alcune precisazioni, perché si tratta di due indagini distinte, nel tempo (si 
susseguono a un paio d'anni di distanza) ma non solo: appare diversa l'impostazione, il 
fine e il clima generale, anche interno all'Ordine da poco riunificato. La prima inchiesta 
si apre a Mantova il27luglio 1251, a due anni dalla morte di Giovanni, e si chiude nella 
stessa città il 6 agosto. Nei primi giorni vengono ascoltati alcuni frati eremiti (saranno 
tredici in tutto) e alcuni laici (sei in totale) sulla vita e i miracoli del frate; poi, quando 
questa prima fase è ancora in corso, cominciano le udienze sui miracoli post mortem. 
Gli interrogatori avvengono sulla base di un formulario standardizzato inviato 
appositamente dalla Santa Sede ai tre commissari incaricati. L'apertura di questo 
processo è il risultato di una sostanziale convergenza di poteri religiosi e civili: da un 
lato abbiamo il vescovo di Mantova e il Comune (oltre naturalmente alla spinta 
popolare dei fedeli), e insieme a loro quella parte dell'Ordine degli Eremiti che dopo la 
scissione del 1249 ha ricevuto l'approvazione da parte di Roma; dall'altro c'è un 
papato, che da qualche tempo ha stabilito il proprio diritto esclusivo a deliberare in 
materia di santi, il quale è appena ritornato in Italia dopo la morte dì Federico II e ha 
bisogno dell'appoggio dì una città come Mantova. Ma l'indagine non va a buon fine e 
l'incartamento contenente gli atti, una volta giunto a Roma per essere studiato, non 
produce la sperata canonizzazione. Sembrano esserci delle resistenze. Viene richiesta 
una nuova indagine, che inizia quando ormai è avvenuta la riconciliazione tra le due 
opposte obbedienze, e pertanto si può svolgere tra Mantova e Cesena, dove aveva avuto 
luogo l'esperienza cristiana di Giovanni ma che era stata anche il centro dì resistenza al 
partito "lombardo" approvato dalla Santa Sede. Il secondo processo è più lungo, dura, 
con tuttavia qualche soluzione di continuità, dal 29 ottobre 1253 al 7 gennaio 1254; ha 
molti più testimoni, sia frati che semplici fedeli; non viene più affidato ai precedenti tre 
40 Gli atti dei due processi di canonizzazione sono editi in AA. SS. Octobris, IX, pp. 771-814 (d'ora 
in avanti si farà riferimento a tale edizione come al PC Giovanni Bono). Una traduzione integrale italiana 
è pubblicata da Mattei, Il processo di canonizzazione di fra Giovanni Bono cit., pp. 269-508. Il testo 
classico sull'argomento è A Vauchez, La santità nel Medioevo, Bologna, il Mulino, 1989. 
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commissari, bensì a un maestro Michele, prevosto di Pecciolo e cappellano del cardinale 
Guglielmo Fieschi, nipote di Innocenzo IV e cardinale protettore dell'Ordine: dunque, 
una vicenda più interna ai Fratres Ordinis Eremitarum; accanto alle testimonianze 
raccolte sulla vita e sulle virtù di frate Giovanni, sui suoi miracoli in vita e post mortem, 
è specificatamente indagata la suafama sanctitatis. Più importante ancora, è la diversa 
piega che prendono gli interrogatori sulla sua vita. Si indaga la fede del frate: le pratiche 
sacramentali, l'obbedienza romana, l'opposizione antiereticale. Approfondimento di 
indagine o verifica? È in ogni caso il segnale che qualcosa, nella prima inchiesta, non ha 
convinto la Curia, che quanto meno ne ha giudicato gli atti, sotto certi aspetti, 
insoddisfacenti. E in effetti, il tono complessivo della documentazione prodotta in 
occasione del secondo processo è differente: quanto i testimoni della prima indagine, 
malgrado il pesante stile notarile che ne aveva tradotto le parole in latino e il formulario 
adoperato che ne aveva orientato le deposizioni, sembrano naturalmente riflettere un 
tipo di santità più "popolare", intessuta cioè di sforzi ascetici impressionanti e di prodigi 
straordinari (risultato e conquista dei primi), tanto i testi che depongono nel 1253-54, 
sembrano tentare di conformarsi al modello romano, con il risultato, forse, di una minor 
spontaneità e di una maggiore standardizzazione nelle risposte. 
Una seconda fonte risulta imprescindibile, soprattutto per ricostruire, pur a grandi 
linee e lacunosamente, il passato precedente alla scelta religiosa di Giovanni Bono. Si 
tratta di una breve Vita latina, anonima e di incerta datazione41 • Essa è compresa in un 
manoscritto composito conservato alla Biblioteca Medicea Laurenziana di Firenze 
(Codice Plut. 90, sup. 48)42. La prima sezione di questo codice, che contiene opuscoli 
41 La Vita di Giovanni Bono è stata recentemente, e quasi contemporaneamente, trascritta da N. 
Boncompagni, in Mattei, Il processo di canonizzazione di fra Giovanni Bono ci t., pp. 177 -180; e dal 
sottoscritto, Giovanni Bono cit., pp. 197-202 (d'ora in avanti si farà riferimento a questa edizione come a 
Defratre lohanne Bono). 
42 Una descrizione dell'intero manoscritto si può leggere in A. M. Bandini, Catalogus codicum 
latinorum Bibliothecae Mediceae Laurentianae ... , III, Firenze, 1776, cc. 622-626. Cfr. anche R. 
Arbesmann, The "Vita Aure/ii Augustini Hipponensis episcopi" in Cod. Laurent. Plut. 90 sup. 48, in 
«Traditio», XVIII, 1962, pp. 319-325. La sezione agostiniana è stata oggetto di alcuni studi e di parziali 
edizioni: oltre a quanto segnalato alla nota precedente, cfr. Arbesmann, The "Vita Aure/ii Augustini 
Hipponensis episcopi" cit., pp. 319-355; Id., The three earliest Vitae of St. Galganus, in Didascaliae. 
Studies in honor of Anse/m M Albareda, New York, Bernard M. Rosenthal, 1961, pp. 1-37; Id., A 
Legendary of early Augustinian Saints (1326-1342), in <<Analecta Augustiniana», XXIX, 1966; B. Rano, 
Las dos primeras obras conocidas sobre el origen de la Orden Augustiniana, in <<.Analecta 
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storici e agiografici di argomento agostiniano, strutturati secondo un piano organico 
prestabilito, fu materialmente scritta prima del giugno 1470. E tuttavia, rappresenta 
senza dubbio la trascrizione di una raccolta precedente, ideata, assemblata e composta, 
secondo quanto si ricava da una serie di riferimenti interni, tra il 1326 e il 1342, ma 
probabilmente prima del 1331, da un frate agostiniano originario di Firenze o del suo 
contado, che ha studiato presso Io studium dell'Ordine a Genova e che, tra il 1317 e il 
1322, è priore del convento fiorentino di Santo Spirito. Questi, nondimeno, non è autore 
di tutti gli opuscoli compresi nella silloge, e certamente non è l'autore del testo 
intitolato De .fratre Iohanne Bono de Mantua. Del resto, non si può avere nemmeno la 
certezza che questa biografia sia stata compresa nella prima, originaria raccolta, e non 
sia invece una aggiunta successiva, del copista quattrocentesco. Stando così le cose, 
risulta impossibile precisare il momento della sua composizione. Non si dovrebbe 
sbagliare di molto, comunque, se ne collochiamo la redazione entro un secolo dalla 
morte di Giovanni: risultano, infatti, ancora attive una serie manifestazioni legate alla 
devozione popolare- in occasione dell'anniversario della morte viene mostrata ai fedeli 
la veste incorrotta del frate-; inoltre, si può verosimilmente ipotizzarne la composizione 
come risposta alle sollecitazioni giunte dal capitolo generale dell'Ordine tenutosi a 
Parigi nel giugno 1329, che aveva stabilito di raccogliere e certificare i miracoli di 
quegli agostiniani che erano stati illuminati dalla grazia divina 43 • 
Una terza fonte offre, ancora, informazioni inedite e decisive su frate Giovanni: è la 
già citata lettera di Innocenza IV, con la quale si sancisce la riunificazione dell'Ordine 
dei Frati Eremiti44• La Adomonet Nos cura del 14 aprile 1253, riprende infatti 
integralmente, confermandolo, un precedente documento del gennaio dello stesso anno 
del cardinale protettore dell'Ordine Guglielmo Fieschi. Questo documento non contiene 
soltanto il resoconto dello scisma tra i frati e della successiva ricomposizione, contiene 
anche una sintesi degli sviluppi primitivi dell'Ordine che consente, in una certa misura, 
di seguire il processo di istituzionalizzazione cui viene sottoposta l'individuale 
esperienza eremitico-penitenziale di Giovanni Bono. 
Augustiniana», XLV, 1982, pp. 329-376; E. Susi, La "Vita beati Galgani" del codice Laurenziano Plut. 
90, sup. 48, in <<Benedictina», 39, 1992, pp. 317-340. 
43 Cfr. E. Esteban, Antiquiores quae extant definitores capitolorum generalium, in <<Analecta 
Augustiniana», IV, 1911-12, p. 87. 
44 Cfr. sopra la nota 39. 
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Invano si cercherebbero notizie relative al periodo precedente alla conversione di 
Giovanni, che avviene verso i quaranta anni, negli atti dei processi. Unica fonte, in 
questo caso, è la Vita. Per il resto, qualche conferma (dagli atti) e qualche supposizione. 
Egli nasce a Mantova, verosimilmente attorno al 1169. È probabilmente una famiglia 
modesta quella dei genitori Giovanni e Bona: il figlio non impara mai a leggere e 
scrivere e, morto il padre, intraprende l'attività di giullare girovago. È una informazione 
preziosa, quest'ultima, che contribuisce a far luce sulle ragioni dell'assoluto silenzio 
mantenuto, in entrambe le inchieste per la canonizzazione, su questo lungo periodo della 
vita del frate, anche da testimoni che ben l'avevano conosciuto, sebbene neanche uno, a 
dire il vero, prima della conversione. Nessuno chiede loro niente al riguardo, e loro si 
guardano bene dali' accennarvi. In effetti, i giullari, termine generico e fluido che si 
concretizza, volta a volta, nelle più svariate figure di musico, poeta, affabulatore, 
ballerino e saltimbanco, figure diverse per cultura e repertorio, ma sempre eclettiche, 
mobili, alla ricerca di un pubblico e di doni, e sempre presentissime nella società 
italiana del tempo, a tutti i livelli45, sono anche tra i più colpiti dagli strali della 
gerarchia ecclesiastica. La condanna formulata è totale. È la condizione stessa di 
giullare a essere, dal punto di vista degli uomini di Chiesa, del tutto degradata e 
colpevole: solo con un radicale mutamento della coscienza e dello stile di vita 
(un'autentica metanoia) si può sperare, forse, di riaprire la questione, altrimenti del tutto 
compromessa, della loro salvezza personale46• Precisamente ciò che fa Giovanni Bono, 
o meglio ciò che promette a Dio di fare in cambio della guarigione da una malattia che 
lo sta uccidendo. Prima, però, ci sono le lacrime versate dalla madre devota, 
preoccupata per la salvezza del figlio: 
Motuo vero patre eius de sua civitate recessit, pergens per diversas partes ad modum cuiusdam 
ioculatoris de curia. Sed quia tunc temporis partes Lombardie paganis et multis hereticis replebantur, id 
circo mater sua Bona, Christo devotissima, timens filii sui in fide prevaricationem instanter pro filio suo 
orabat ad Dominum nostrum Yesum Christum, lacrimas effundendo. Quo tempore succedente, passus est 
45 E. Farai, Les jongleurs en France au Moyen Age, Parigi, Champion, 1910; Il contributo dei 
giullari alla drammaturgia italiana delle origini. Atti del Il Convegno di Studio, Viterbo, 17-19 giugno 
1977, Roma, Bulzoni, 1978; L. Allegri, Teatro e spettacolo nel Medioevo, Roma-Bari, Laterza, 1988. 
46 C. Frugoni, La rappresentazione dei giullari nelle chiese fino al Xll secolo, in Il contributo dei 
giullari cit., pp. 113-134; C. Casagrande - S. Vecchio, L 'interdizione dei giullari nel vocabolario 
clericale del XII e del Xlll secolo, in Il contributo dei giullari cit., pp. 207-258; Id., Clercs et jongleurs 
dans la société médiévale (Xl? et XIII" siècles), in <<Annales ESC», XXXIV, 1979, pp. 913-928. 
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interim magnam corporis infirmitatem, in qua Deo vovit mundum relinquere si pristine sanitati 
restitueretur. Qui cum Deo donante sanus factus fuit, cum domino episcopo Mantuano de suis peccatis 
diligenter confessus fuit. Et mortua matre de Mantua recessit perrexitque Romandiole partes et in quadam 
heremo propre Cesenam per unum miliare penitentiam mirabilem feci t. 47 
Di questo racconto, molto scarno e schematico, che riecheggia in punti decisivi (la 
figura della madre, la malattia) altre tradizioni agiografiche, in primo luogo quella di S. 
Agostino, ci si deve accontentare, per ciò che riguarda le ragioni della conversione e 
dell'avvio di una vita eremitica. Con qualche precisazione. Secondo alcuni calcoli 
l'anno di conversione andrebbe collocato attorno al 1211: è un uomo maturo, dunque, 
sulla quarantina. Giovanni si rivolge in prima persona al proprio vescovo, punto di 
riferimento canonico per ogni penitente. Tra la conversione e la successiva partenza da 
Mantova, sembra essere trascorso un certo intervallo, il tempo, si direbbe, di seppellire 
la madre. In ogni caso, egli non giunge immediatamente nei dintorni di Cesena. Nel 
corso del primo processo, Giovanni di Barba, che tra i frati testimoni è quello che ha 
vissuto più a lungo con il frate mantovano, accenna a una prima esperienza eremitica da 
questi condotta a Bertinoro, sulle propaggini appenniniche, a una quindicina di 
chilometri circa da Forlì, sede da tempo di una vivace vita monastica ed eremitica, ma 
anche teatro di accese rivalità politiche48• Non si conoscono le ragioni che lo spingono a 
lasciare questo primo eremo: in poco tempo, egli ha già attirato l'attenzione su di sé, 
riceve visite; nel contempo, subisce terribili persecuzioni da parte del demonio, che gli 
impediscono di mettere il naso fuori dalla cella e dietro le quali si è tentati di scorgere 
contrasti ben più concreti e terreni49. Comunque sia, intorno al 1212-13 Giovanni ha già 
preso stabilmente dimora nell'eremo di Butriolo, poco più a sud di Cesena, nella valle 
del Cesuola. Nuovamente, sembra ricercare e ricevere l'autorizzazione da parte del solo 
deputato a concederla: nel caso specifico, il vescovo cesenate Ottone 1150 . 
I primi anni trascorrono probabilmente senza compagni. Vive in una cella scavata 
nel tufo e provvista di una porta, nei pressi di una fonte d'acqua. Non mancano, tuttavia, 
contatti con i fedeli che presto prendono a frequentarlo, alcuni con regolarità. Attorno al 
1216-17, secondo quanto si ricava dai dati biografici relativi ai testimoni dei processi, si 
47 Defratre lohanne Bono, pp. 197-198. 
48 PC Giovanni Bono, p. 787. Cfr. A. V asina, Bertinoro nel medioevo. Da «Castrum» a «Civitas», 
in Id., Romagna medievale, Ravenna, 1970, pp. 107-135. 
49 Alzetta, Giovanni Bono cit., pp. 84-86. 
50 Adomonet Nos cura, ed. cit., p. 485. 
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uniscono stabilmente a Giovanni i primi compagni. All'inizio, solo poche unità: una 
piccola comunità informale di laici penitenti ed eremiti che riconosce nel frate il proprio 
leader carismatico, e ne segue lo stile di vita penitente e ritirato. Questo, senza che 
Giovanni Bono manifesti mai alcuna volontà di proselitismo, sempre rimanendo 
ancorato al proprio romitaggio, per lo più rinchiuso nella cella in preghiera. Eppure, la 
fraternità laica cresce, anche se con ritmi e tempi che non è possibile precisare. 
Vengono mantenuti fluidi, ma costanti rapporti con l'autorità diocesana da cui questa 
dipende: è collocabile probabilmente a questo punto, tra la fine degli anni Dieci e i 
primi anni V enti del XIII secolo, la concessione, fatta a Giovanni e ai suoi successori, 
del «locus» e della «ecclesia» di Butriolo (una chiesa nel frattempo costruita dallo 
stesso frate) da parte del vescovo Ottone51 • 
Gli anni V enti risultano decisivi. Entrano con certezza a far parte della comunità i 
primi chierici, cominciano le prime puntate fuori della diocesi cesenate, sorgono forse le 
prime, incerte fondazioni. Intorno al 1225, stando alle parole di due testimoni laici, che 
collocano a quella data un mutamento d'abito operato da Giovanni, dal primitivo abito 
da penitente alla caratteristica tonaca grigia con cappuccio, di un tessuto sottile, misto 
lana e lino52, a ogni modo sicuramente entro il1231 53, la fraternità invia a Roma una 
delegazione (di cui Giovanni non fa parte) e ne riceve, oltre alla regola di S. Agostino, 
anche la conferma di proprie «Constitutiones», delle quali tuttavia sono rimaste ben 
poche e indirette tracce54• Nascono i Frati Eremiti di Giovanni Bono dell'Ordine di S. 
Agostino. La regolarizzazione è il risultato della crescita numerica dei frati, ma 
soprattutto degli sforzi di Roma di normalizzare le esperienze religiose emerse 
spontaneamente dallaicato: i frati non fanno che adeguarsi alla normativa canonica che 
proibisce la creazione di nuovi Ordini e impone a tutti coloro che vogliano fondare un 
nuovo organismo religioso di accettare una regola e una organizzazione tra quelle 
approvate 55• Rimangono sottoposti ali' autorità vescovile: è l'ordinario diocesano che 
deve confermarne, a scelta avvenuta, il priore. 
51 Ibidem. 
52 PC Giovanni Bono, pp. 817, 821. 
53 Cfr. Lucchesi, Giovanni Bono cit., c. 629. 
54 Adomonet Nos cura, ed. cit., pp. 485-486. 
55 Si tratta della costituzione «Ne nimia religionum» approvata nel corso del IV concilio lateranense 
del 1215: Conciliorum oecumenicorum decreta, curantibus J. Alberigo, J. A. Dossetti, P. P. Joannou, C. 
Leonardi, P. Prodi, Bologna, Istituto per le scienze religiose, 1973, p. 242. Cfr. M. Maccarrone, Riforme e 
innovazioni di Innocenza III nella via religiosa, in Id., Studi su Innocenza III, Padova, Editrice Antenore, 
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La strada per un ulteriore sviluppo è spianata. Nel corso degli anni Trenta e 
Quaranta del Duecento, le adesioni sembrano farsi vieppiù numerose e il reclutamento 
avviene in territori e regioni geograficamente sempre più distanti dalla casa-madre di 
Butriolo; i Giamboniti - come sono chiamati i Frati Eremiti di Giovanni Bono -
raggiungono Mantova (probabilmente già dalla fine degli anni Venti), la Lombardia, le 
città lungo la via Emilia, si stabiliscono in Veneto, inizialmente insediandosi al di fuori 
delle cinte murarie, in zone periferiche o suburbane, prevalentemente rurali o boschive, 
comunque meglio adatte a un tipo di vita orientato in senso eremitico-contemplativo. 
Ma l'assunzione della regola agostiniana è funzionale a una trasformazione in senso 
chiericale e mendicante che è già in corso dagli anni Venti, sebbene con tempi, modi e 
resistenze differenti da fondazione a fondazione. Non mancano eremi abitati 
prevalentemente, se non esclusivamente, da frati laici, che forse mantengono uno stile di 
vita più conforme all'originario modello di vita ritirato, ancora negli anni successivi alla 
Grande Unione del 125656, ma la tendenza al ribaltamento dell'originario rapporto 
numerico tra laici e sacerdoti sembra ormai inarrestabile. Del resto, nel 1240, la Santa 
Sede, messa sull'avviso da propri legati che hanno raccolto una serie di denunce contro 
i Frati Eremiti, mostra di essere ben informata sulla convivenza, all'interno dell'Ordine, 
di due orientamenti o correnti ben distinte, una "eremitica" più conservatrice, l'altra 
''mendicante" più progressista: 
Dudum apparuit - scrive papa Gregorio IX - in partibus Lombardiae religio, cuius professores vocati 
Eremitae Fratris Joannis Boni Ordinis S. Augustini, nunc succinti tunicas cum corrigiis baculos gestantes 
in manibus, nunc vero dimissis baculis incidebant pecuniam pro elemosynis aliisque deposcentes, et adeo 
variantes Ordinis sui substantiam ( ... ).57 
A questo punto, Giovanni Bono è il riconosciuto fondatore e capo carismatico di un 
Ordine che, pur derivato dalla sua esperienza, egli non sembra mai aver avuto 
intenzione di creare e che sembra essersi sviluppato più seguendo spinte e sollecitazioni 
autonome (soprattutto nei conventi lontani dalla Romagna}, che per una precisa strategia 
1972, pp. 307-327; e dello stesso, Le costituzioni del IV concilio lateranense sui religiosi, in Id., Nuovi 
studi su Innocenza III, Roma, Istituto storico italiano per il Medio Evo, 1995, pp. 36-45. 
56 Cfr. F. Dal Pino, Formazione degli Eremiti di Sant'Agostino e loro insediamenti nella Terraferma 
Veneta e a Venezia, in Gli Agostiniani a Venezia cit., pp. 70-71. 
57 Van Luijk, Bullarium Ordinis Eremitarum S. Augustini cit., in <<Augustiniana», XII, 1962, n. 22, 
p. 180. 
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di governo da lui, in qualche modo, impressa. Nel frattempo, è mutato anche l'aspetto 
del romitaggio di Butriolo, che si è articolato in una serie di edifici e costruzioni per i 
frati e i loro ospiti. È sorto un convento, con due chiostri distinti, intorno al quale 
vengono mantenute alcune sparse celle individuali. Nel giro di pochi anni la primitiva 
comunità riunitasi attorno alla figura di Giovanni è diventata un punto di riferimento 
religioso importante, aperto e frequentato da ogni categoria di fedeli, senza distinzioni 
di sesso, ceto sociale o aspirazione religiosa. Particolarmente stretti appaiono i rapporti 
tra il frate mantovano e un certo numero di «fratres poenitentiae», rapporti che con il 
tempo, secondo quanto si ricava dai processi di canonizzazione, si infittiscono, si fanno 
via via più stabili e, in una certa misura, più organizzati. Stando a un documento che nel 
1221 federa e riunisce sotto il medesimo statuto le fraternità penitenziali esistenti in 
Romagna, il Memoriale propositi fratrum et sororum de Poenitentia in domibus 
propriis existentium, un documento che rappresenta un grosso passo in avanti sulla via 
della regolarizzazione di tutto il movimento, non sembrano esistere a quella data, a 
Cesena, «fratres» e «sorores de Poenitentia»58• Tuttavia, per il periodo successivo, 
proprio le deposizioni rese nel corso dei processi di canonizzazione sembrano costituire 
prove abbastanza sicure della loro presenza in città, anche se poi non si riesce a 
coglierne le forme e il livello di organizzazione, entrambe indipendenti, comunque, da 
uno specifico intervento di Giovanni, che, in effetti, dal suo eremo, si limita a invitare a 
emendarsi e a far penitenza in vista della vita eterna. 
Gli anni Trenta sono anche segnati da profonde cnst. Tra il 1232 e il 1233, 
Giovanni Bono sembra venir ripetutamente denunciato da alcuni «fratres de 
poenientia». Esaminati al riguardo, i testimoni sono reticenti, confusi. Sembra, 
comunque, che il contenzioso abbia origine a Cesena59; una parte dei persecutori, come 
il teste frate Martino, allora semplice laico, che ammette di essere stato con loro, è 
certamente cesenate60 ; eppure, essi sembrano soggetti a forme di boicottaggio, da parte 
dei fedeli, che paiono denunciare, al contrario, scarsi legami con il mondo cittadino, e 
sembrano vivere (in comune?) di elemosine che nessuno gli dà, a parte l'oggetto stesso 
delle loro vessazione, ovvero Giovanni61 • Una prima volta, nel luglio 1232, il frate, è 
58 G. G. Meersseman, Dossier de l'Ordre de la pénitence au XIIr siècle, Fribourg, Editions 
Universitaires, 1961. 
59 PC Giovanni Bono, p. 783. 
60 Ibidem, p. 793. 
61 Ibidem, p. 783. 
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costretto a "purificarsi" davanti al vescovo Ottone II e a una folla riunita per 
l'occasione, con una dichiarazione che lascia soddisfatto il presulé2. In una seconda 
circostanza, nel marzo 1233 -nel frattempo Ottone è morto e gli è subentrato Manzino, 
che appoggerà la fazione cesenate durante lo scisma e testimonierà nel processo 
successivo alla riunificazione -,lo vediamo discutere con un canonico di Cesena esperto 
di diritto una questione per nulla accademica, ma anzi controversa e decisiva nel 
dibattito del tempo: episodio che sembra suggerire una ripresa delle ostilità, in giorni 
che vedono la contemporanea presenza a Butriolo di due frati Predicatori63 . In 
discussione, m entrambi gli episodi, ci sono le parole di Giovanni, certe sue 
proposizioni. Nel secondo caso, alcune sue affermazioni sul matrimonio, sacramento sul 
quale, sin dal 1184, era stato fatto esplicito divieto, sotto pena di scomunica, di 
pronunciarsi in maniera difforme da quanto professava la Chiesa di Roma 64 . 
Per quegli stessi anni, gli atti dei processi di canonizzazione, lasciano intravedere 
difficoltà e tensioni che attraversano l'Ordine nel suo complesso. Diversi frati 
minacciano l'abbandono. Alcuni se ne vanno. Sono gli anni in cui Giovanni più 
interviene con i miracoli per convincere frati recalcitranti o dubbiosi, anche nei riguardi 
del suo stesso stile di vita o della sua santità65 . Nel corso della seconda metà degli anni 
Trenta, stando alle fonti disponibili, incominciano poi a manifestarsi concreti problemi 
di concorrenza religiosa. In particolare, i Minori sembrano perseguitare Giovanni, ma 
soprattutto sembrano fare proseliti fra gli Eremiti66• Sorge con i Francescani una annosa 
querelle circa l'abito indossato dai seguaci di Giovanni Bono (ma la polemica riguarda 
anche altre future componenti dell'unione del 1256), dai primi giudicato troppo simile 
alloro per colore (naturale, non tinto) e foggia, e tale, se combinato con uno stile di vita 
itinerante e dedito alla mendicità, da ingenerare confusione nei fedeli circa la 
destinazione delle loro elemosine. Sono interventi - le persecuzioni, il tentativo di 
reclutamento di Frati Eremiti all'interno delle proprie fila, lo sforzo di distinzione 
attraverso l'abbigliamento - che sembrano rivelare una strategia di aggressiva 
competizione da parte dei Minori, che del resto non si insediano a Cesena prima del 
62 Ibidem, pp. 774, 789, 793. 
63 Ibidem, pp. 774, 772. 
64 Gregorius IX, Decretalium, lib. V, tit. VII, cap. IX in Corpus iuris canonici, ed. lE. Friedberg, II, 
Leipzieg, Tauchnitz, 1881, rist. anast. Graz, Akademische Druck u. Verlagsanstalt, 1955, c. 780. 
65 PC Giovanni Bono, pp. 773,792,794. 
66 Ibidem, pp. 781,846. 
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1250, dopo comunque la morte di Giovanni e mentre i suoi frati sono in piena lotta67• La 
querelle viene chiusa da Gregorio IX, che, con la lettera Dudum apparuit del 1240, 
impone agli Eremiti l'abito nero68• I suoi frati si adegueranno rapidamente; Giovanni 
manterrà sempre per sé un abito di colore grigio. 
Se a tutto ciò si aggiunge l'età e una salute sempre più minacciata dalle malattie -
attorno al1237, quando è descritto come un uomo anziano e malfermo69, egli dovrebbe 
avere quasi una settantina d'anni-, il desiderio di una vita più ritirata e di una maggiore 
assiduità nella preghiera70, e, più che la sovrabbondanza numerica di frati, la articolata e 
complessa fisionomia che aveva assunto l'originaria fraternità eremitica, forse si 
comprende meglio il gesto, apparentemente clamoroso, del suo abbandono della guida 
dell'Ordine, che si può collocare con una certa precisione tra gli ultimi mesi del1237 e i 
primi del1238 (entro il marzo): 
Cumque dictus frater Joannes Bonus- scrive il cardinal Guglielmo - qui per plures annos fratribus 
praedictis praefuerat et fratres ipsi eidem tamquam institutori Ordinis ipsorum reverenter intenderant, 
curae ipsorum, quae per excrescentem numerositatem subditorum excreverat, cedere aspiraret fratre 
Matthaeo et quibusdam aliis fratribus suis assumptis ad episcopum accessit; qui episcopus dictum fratrem 
Matthaeum praesentatum sibi ab eisdem fratre Joanne Bono et aliis, in priorem dictae domus et per hoc in 
Generalem totius Ordinis ( ... ) confinnavit. 71 
Il cardinale presenta l'abbandono del governo dell'Ordine da parte del frate e la 
candidatura di Matteo, che con ogni probabilità è il frate sacerdote compagno di 
Giovanni per oltre trenta anni, che compare nel primo processo di canonizzazione72, 
come frutto di una scelta autonoma, un atto di volontà. Non è dato di scorgere, infatti, il 
grado di collegialità di questa decisione, che pure ci sarà stato: anche i frati che lo 
accompagnano sembrano coinvolti nella "presentazione" del suo successore al vescovo 
Manzino. 
67 Cfr. C. Dolcini, La storia religiosa nei secoli XII-XIV, in Storia di Cesena, II11, Il Medioevo 
(secoli VI-XIV), Rimini, B. Ghigi, 1983, pp. 267-272. 
68 Van Luijk, Bullarium Ordinis Eremitarum S. Augustini cit., in <<Augustiniana», XII, 1962, n. 22, 
pp. 180-182. 
69 PC Giovanni Bono, p. 841. 
70 Defratre Iohanne Bono, pp. 200-201. 
71 Adomonet Nos cura, ed. cit., p. 486. 
72 PC Giovanni Bono, pp. 793-795. 
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Nel corso degli anni Quaranta, l'Ordine riceve i primi privilegi da parte della Santa 
Sede, procede a nuovi insediamenti, anche fuori dei confini italiani e anche, forse, come 
risultato di mirate campagne di predicazione e apostolato; ma, contemporaneamente, si 
divide sempre più tra una partito cesenate-romagnolo, più ancorato ad un modello 
monastico-eremitico di tipo tradizionale e incline a mantenere la dipendenza vescovile 
sulla casa-madre di Butriolo e, attraverso questa, su tutto l'Ordine, e un partito 
lombardo che da tempo manifesta un più spiccato carattere apostolico per cui, al 
contrario, è più funzionale un modello rispondente proprio a quell'impegno pastorale e 
di cura d'anime che finalmente, con le lettere apostoliche appena ricevute, hanno 
ottenuto di poter svolgere. Per la città di Cesena, invece, sono gli anni dell'occupazione 
da parte delle truppe imperiali di Federico II, dal 1241 al 1248, e della conseguente 
latitanza, per sei anni pare, del vescovo Manzino e di altri presuli. Per Giovanni, infine, 
gli stessi anni sono caratterizzati da una maggiore ritiratezza. Diviene progressivamente 
più difficile avvicinarlo. La sua solitudine viene protetta da una sorta di doppio filtro 
rappresentato da un «ostiarius», incaricato appunto di filtrare l'accesso dei visitatori alla 
cella dell'eremita73, e da una «domus», ovvero una costruzione nella quale gli ospiti 
sono costretti ad attendere il suo arrivo 74. Fino a quando, poche settimane prima di 
morire, Giovanni realizza ciò che va predicendo da tempo: il proprio trasferimento nella 
natale Mantova, per morirvi e per combattervi, a colpi di prodigi e miracoli post 
mortem, l'eresia dilagante75• Durante il viaggio, accompagnato da alcuni fedeli 
compagni e tormentato dalla febbre, ha modo di sostare nel convento di Ferrara, dove di 
lì a pochi giorni si sarebbe svolto un decisivo capitolo generale che avrebbe decretato la 
rottura formale nelle due obbedienze. Sosta ma non vi si trattiene, scelta che sembra 
nuovamente tradire il desiderio di rimanere estraneo agli sviluppi della congregazione 
che ha fondato. Mentre la rottura si consuma a Ferrara, Giovanni muore a Mantova, 
dove è stato ben accolto e dove ha passato gli ultimi giorni in un piccolo oratorio nei 
pressi dell'insediamento giambonita di S. Agnese. La data è (quasi) certa: il 16 ottobre 
1249. 
Risulta difficile cogliere la concreta azione di governo di Giovanni nei lunghi anni 
in cui fu a capo della fraternità prima, dell'Ordine degli Eremiti poi. Si può supporre il 
73 Ibidem, p. 822. 
74 Ibidem, p. 786. 
75 Ibidem, pp. 783, 834, 835. 
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suo contributo alla elaborazione di quelle «Constitutiones», che devono aver fissato per 
iscritto costumi particolari e usi di Butriolo, a cui lui sembra tenere molto e alle quali 
invita i compagni ad attenersi, ma delle quali, in realtà, non si sa molto: non si sa, ad 
esempio, se questa attività legislativa è precedente al viaggio romano, oppure approntata 
in vista proprio di quel viaggio; non se ne conoscono i contenuti, se non qualche 
frammento, relativo all'età di ingresso dei novizi e ai luoghi e alle ore in cui è lecito ai 
frati conversare, più la formula della professione di fede. Gli stessi atti dei processi, del 
resto, fanno solo sporadici accenni a una attività di generale direzione dei frati da parte 
di Giovanni. Due volte accoglie personalmente nuovi confratelli (la seconda, sempre 
personalmente, allontana anche l 'uomo, sposato e per giunta bandito, che aveva in 
precedenza accolto) 76; una volta va a Faenza, dove i Giamboniti sono presenti dal 1231, 
<<pro quibusdam negotiis suae domus»77 • Troppo pochi interventi, come si vede, per 
risultare decisivi. Ciò che comunque sembra essere mancato, negli anni di governo del 
frate mantovano, è un chiaro ed efficace coordinamento tra le sempre più distanti case 
dell'Ordine, cosa che potrebbe aver favorito il sovrapporsi di diverse e contrastanti linee 
di sviluppo in seno agli Eremiti. A Butriolo, il suo carisma e la continuata presenza 
devono permettere una più efficace direzione dei frati. Sta con loro, li conosce (dopo 
l'abbandono della guida dell'Ordine, sempre meno), parla, li riprende, spesso li 
sbalordisce. Diversi indizi, invece, convergono nel mostrare, per le fondazioni lontane 
dalla casa-madre, una maggiore autonomia, che sembra giungere - ma la cosa non è 
sicura- fino alla elaborazione e adozione di particolari "consuetudini"78• 
Nei quaranta anni circa di vita penitente, l'esperienza concreta, il modo di vivere 
quotidiano di Giovanni, non può non aver subito mutamenti. Gli inizi solitari, l'arrivo 
successivo dei compagni, la trasformazione, anche fisica, dell'eremo, la nascita 
dell'Ordine ... Eppure, di tutto questo, non c'è traccia nelle deposizioni rese dai 
testimoni, che al contrario descrivono una situazione in un certo senso cristallizzata. Per 
tutti, lo stile di vita di Giovanni Bono è caratterizzato da una estrema ritiratezza, egli è il 
«solitarius» 79, l' «inclusus» 80, da una ascesi straordinaria e terribile, e da una virtus 
76 Ibidem, pp. 772, 790-791. 
77 Ibidem, p. 791. 
78 Adomonet Nos cura, ed. cit., p. 489. 
79 PC Giovanni Bono, p. 846. 
80 Ibidem, p. 849. 
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taumaturgica, un dominio sulla natura, che è conseguenza diretta del dominio che il 
frate ha saputo instaurare su di sé, sul proprio corpo e sulle sue pulsioni. E in effetti, la 
lotta contro la fragilità e le debolezze della carne, occupa un posto centrale nella sua 
esperienza cristiana: essa sembra rappresentare l'unica via per raggiungere l'agognata 
salvezza etema81 . Le infinite veglie, la continuata preghiera (una preghiera individuale, 
condotta nell'isolamento della propria cella e che spesso scandisce il ritmo delle sue più 
dure pratiche ascetiche82), l'assiduità e intensità della sua vita sacramentale (centrali, 
quasi un bisogno intimo, si rivelano i sacramenti della confessione e dell'eucaristia), i 
digiuni (particolarmente duri durante le quaresime pasquali), le micidiali mortificazioni 
corporali cui si sottopone: tutto ciò tradisce l'ansia di Giovanni per la propria, personale 
salvezza. È una impresa religiosa che appare molto concentrata in se stessa, ripiegata su 
parossistiche forme penitenziali e su di uno spinto individualismo ascetico. In questo 
senso, la distanza con la Santa Sede, sempre più orientata, invece, verso modelli di 
santità in cui a prevalere su di un oscuro e individuale ascetismo è lo zelo apostolico e 
pastorale, ovvero il desiderio di salvare, con la propria, anche le anime altrui, non 
poteva risultare maggiore. Questo, nonostante Giovanni riveli pur sempre, nella 
devozione e fede che nutre per i sacerdoti, anche se peccatori, come efficaci 
dispensatori di sacramenti83 , nell'adesione immediata e letterale a ogni articolo del 
Credo84, così come nella piena e incondizionata fiducia nel potere sacrosanto della 
Chiesa di Roma e del papa85, la propria, indubbia, ortodossia romana. 
Poco favore in Curia deve aver anche incontrato lo scarso impegno antiereticale 
dimostrato dal frate nei lunghi anni trascorsi a Butriolo. I testimoni del secondo 
processo di canonizzazione, naturalmente, dicono esattamente il contrario. Compare a 
deporre perfino un ex-eretico mantovano, ma residente a Cesena, tal Giacomino, nemico 
giurato di preti e religiosi, che tormentava e provocava i frati dell'eremo. Convocato e 
smascherato da Giovanni, in seguito a un fatto da lui giudicato soprannaturale, era stato 
da questi convertito86• Ma, appunto, si era dovuto presentare. Il limite, infatti, di ogni 
discorso di Giovanni, di propaganda cattolica, di penitenza o di altro genere, è che 
81 Ibidem, p. 774. 
82 Ibidem, p. 782. 
83 Ibidem, p. 817. 
84 Ibidem, pp. 838, 844. 
85 Ibidem, pp. 817, 821, 830. 
86 Ibidem, pp. 828-829. 
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avviene in situ, bisogna andare a trovarlo. Specificatarnente, poi, riguardo agli eretici, 
l'invito sembra più essere quello di cercare, nella misura del possibile, di evitarli, e solo 
in seconda battuta, quello di provare a "confonderli"87• Di nuovo, l'ansia per la propria 
salvezza personale. 
3. MARziO DA GUALDO TADINO 
La Vita di Marzio da Gualdo Tadino, in Umbria, faceva parte in origine di un 
Leggendario, vale a dire di una silloge di biografie di santi, posseduto fino alla metà del 
XVII secolo dal convento di San Francesco di Gualdo Tadino, ma da allora scomparso. 
Il manoscritto è stato oggetto, nel secolo scorso, di alcuni tentativi di ricostruzione, 
compiuti soprattutto sulla base del lavoro di storici ed eruditi del XVI e XVII secolo, 
che, con un'ottica per lo più locale o regionale, avevano largamente utilizzato il codice, 
ne avevano trascritto, più o meno fedelmente, gli indici e intere sezioni, tralasciando 
tuttavia ciò che a loro non interessava88• Alla fine, François Dolbeau, nel 1976, ha 
proposto un "tentativo di ricostruzione" del testo originario, che permette almeno, stante 
l'irreperibilità di diversi frammenti, di restituire la successione dei pezzi e di osservare 
l'organizzazione interna della raccolta. Il Leggendario comprende cinquantadue capitoli 
- questo, in realtà, era il dato di partenza, una preziosa informazione fornita dai curatori 
degli Anna/es Camaldulenses, che a loro volta l'avevano ripresa da un copista anonimo 
del 1567, del quale si erano serviti per pubblicare i loro estratti -, l'ordine appare 
alquanto arbitrario, indipendente dal calendario liturgico e non cronologico, sebbene i 
87 «debetis confundere et vitare (in quantum potestis) Gazaros, Patarenos, et omnes haereticos et 
excommunicatos»: ibidem, p. 845. 
88 M. Faloci Pulignani, S. Francesco a Gualdo Tadino, in «Miscellanea francescana», IX, 1905, pp. 
185-193; R. Guerrieri, Le cronache e le agiografie francescane medioevali Gualdesi ed i loro rapporti 
con altre cronache e leggende agiografiche umbre, in <<Miscellanea francescana», XXXIII, 1933, pp. 
198-241; F. Dolbeau, Le Légendier de San Francesco de Gualdo: tentative de reconstituion, in 
«Bollettino della Deputazione di Storia Patria per l'Umbria», LXXIII, 1976, pp. 157-175, Id., Les 
manuscrits hagiographiques de Gubbio, in <<Analecta Bollandiana», 95, 1977, pp. 359-388; F. Fossier, 
Les Chroniques de fra Paolo da Gualdo et de fra Elemosina. Premières tentatives historiographiques en 
Ombrie, in <<Mélanges de l 'École française de Rome. Moyen Age - Temps Modemes», 89, 1977, pp. 411-
453; G. Sigismondi, Tre codici medioevali storico-agiografici, inediti, di Gualdo Tadino: il Lezionario di 
S. Facondino, il Chronicon gua/dense e il Leggendario di S. Francesco, in «Bollettino storico della città 
di Foligno», 7, 1983, pp. 56-72. 
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personaggi più recenti siano piuttosto concentrati nella seconda parte del manoscritto. 
C'è una certa prevalenza di santi regionali umbri, e in particolare di Gualdo Tadino o 
della diocesi di Nocera Umbra. La presenza tra i santi recenti che chiudono la 
narrazione «de plusieurs légendes franciscaines suggère que la collection était destinée à 
des frères mineurs. On peut donc affirmèr sans trop de hardiesse que notre légendier a 
été conçu à l'usage du couvent de San Francesco de Gualdo»89• Riguardo alla data di 
composizione del Leggendario, una serie di riferimenti interni invitano a collocarla nel 
secondo quarto del XIV secolo. L'autore è anonimo (l' <<Anonymus umber», viene 
chiamato da Ludovico Jacobilli, da Lucas Wadding e, sulla loro scorta, da André 
Vauchez) e sembra essere il medesimo del Chronicon gualdense, opera altrettanto 
misconosciuta, che rappresenta comunque uno dei primi esempi di cronaca locale 
umbra: <<un Franciscain, d'origine sans doute modeste, en tout cas peu cultivé et n'ayant 
pas quitté l'Ombrie. Ses liens avec Gualdo sont évidents et trasparaissent dans toute son 
reuvre; aussi peut-on logiquement penser qu'il était moine au couvent Saint-François de 
Gualdo»90. Potrebbe essere nato nella seconda metà del XIII secolo e dovrebbe essere 
morto dopo il 1325. Riguardo all'identificazione seicentesca di questo anonimo umbro 
con un tal frate Paolo da Gualdo, mi sembra che valgano i dubbi espressi da Dolbeau. 
Quali fonti per il suo lavoro, l'autore si serve di codici, precedenti o a lui 
contemporanei, che può trovare in convento o altrove· (ad esempio, come dichiara, nella 
chiesa di S. Facondino), oppure attinge informazioni in altro modo, per via di racconto 
(e lo stesso Marzio, come diremo tra poco, sarà una sua fonte), o per diretta 
osservazione. Stante la prossimità geografica, Ruggero Guerrieri è sicuro: «Sono per 
certo in tutto opera sua, le Leggende riferentesi ai Santi e Beati della regione Tadinate, 
ad esempio quelle dei Beati Marzio, Angelo, e Maio e di S. Facondino»91 . È, in ogni 
caso, una agiografia che conosce soltanto una diffusione assai ristretta, che stenta a 
uscire dal convento. Si conoscono una decina di copie, diversamente incomplete, del 
Leggendario. Di queste, soltanto due, sembra, la trascrizione stesa a metà XVII secolo 
da Vincenzo Armanni (1608-1684) e un'altra copia seicentesca conservata nella 
cattedrale di Gualdo Tadino, riportano la Vita di Marzio92• 
89 Dolbeau, Le Légendier de San Francesco de Gualdo cit., p. 159. 
9° Fossier, Les Chroniques de fra Paolo da Gualdo et de fra Elemosina cit., pp. 430-431. 
91 Guerrieri, Le cronache e le agiografie francescane medioevali Gualdesi cit., p. 215. 
92 Dolbeau, Les manuscrits hagiographiques de Gubbio cit., pp. 374-375, n. 5. Esistono anche degli 
estratti della Vita più antichi, databili prima del 1549, in un codice della Biblioteca Vaticana, il Vat. lat. 
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Esiste anche una breve notizia del beato, opera di frate Elemosina di Maestro 
Leonardo, francescano, vicario del convento di S. Francesco di Gualdo nel 1328 e in 
seguito passato al convento di S. Francesco di Assisi, dove muore. È, grosso modo, 
contemporaneo del nostro anonimo agiografo da cui cava, unico, una parte delle 
informazioni. Rispetto a questi, tuttavia, nel suo Liber historiarum, che giunge alla metà 
degli anni Trenta, frate Elemosina appare più cultivé, è più largo il suo ricorso alle fonti 
letterarie. La sua opera, in ogni caso, è conservata soltanto in due manoscritti, entrambi 
autografi, ed entrambi legati, lui ancora vivente: il primo, che dovrebbe datare 1335, 
incompleto, espressione di un lavoro che si sta ancora compiendo, viene dato in legato 
al convento di Assisi; il secondo, che dovrebbe datare invece dalla fine del 1336, più 
completo e rifinito, a quello di Gualdo93 • Complessivamente, frate Elemosina, dedica a 
Marzio soltanto un passaggio, compreso nel recto di un unico foglio, senza titolo; ma le 
precisazioni e notizie che fornisce, ne fanno un testo prezioso. 
Entrambe queste fonti, la anonima Vita intitolata Historia de vita et conversatione 
et obitu sancti viri Martii solitarii et heremite devotissimi sancti Francisci e la breve 
testimonianza di frate Elemosina, sono state pubblicate da André Vauchez, in un saggio 
ormai celebre, nel 198694 • 
Un primo fatto importante va segnalato: l'anonimo agiografo ha modo di vedere e 
conoscere Marzio, di ascoltarne i racconti. L'eremita diventa una delle sue fonti per il 
capitolo su Facondino, antico vescovo di Tadinum95, e, sembra, per la breve cronaca 
3903, materialmente scritto dall'umanista e vescovo di Nocera Umbra, Angelo Colocci. Cfr. Guerrieri, Le 
cronache e le agiografie francescane medioevali Gualdesi cit., pp. 223-224; Dolbeau, Le Légendier de 
San Francesco de Gualdo cit., p. 173. 
93 Cfr. G. Golubovich, Biblioteca bio-bibliografica della Terra Santa e de//'Orientefrancescano, II, 
Quaracchi, Collegio S. Bonaventura, 1913, pp. 103-137; Guerrieri, Le cronache e le agiografie 
francescane medioevali Gualdesi cit., pp. 216-218 e Fossier, Les Chroniques de fra Paolo da Gualdo et 
de fra Elemosina cit., pp. 426 ss. 
94 A Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté lai"que: l es Vies des saints M aio (t v. l 270) et 
Marzio (t 1301) de Gualdo Tadino, in «Sudi medievali», serie terza, XXVII, 1986, pp. 353-381 (trad. it., 
anche delle due Vite latine, in Id., Ordini mendicanti e società italiana (XIII-XV secolo), Milano, Il 
Saggiatore, 1990, pp. 274-305). Il testo dell'anonimo umbro (d'ora in avanti citato come Historia ... sancti 
Martù) si trova alle pp. 373-379; le annotazioni di frate Elemosina sul beato Marzio (d'ora in avanti citate 
come Elemosina, De b. Martio), alle pp. 380-381. 
95 «de quo sancto episcopo Facundino vir Dei Martius magnalia testabatur sicut ad antiquis ipse 
acceperat ( ... )»: Historia ... sancti Martii, p. 375. 
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francescana dal titolo De B. Francisco et sociis96• Logica conseguenza: per la Vita di 
Marzio, le informazioni le ricava da quanto vede e ascolta. 
Come ha notato Vauchez, il testo è costituito, di fatto, da tre parti: «la première est 
une biographie très concrète et vivant du saint où les divers épisodes de son existence 
sont mis en rapport avec les vicissitudes de la cité de Gualdo Tadino au cours de la 
première moitié du Xllle siècle et avec celles du couvent del Frères Mineurs de cette 
ville. ( ... ) Dans une seconde partie, il énumère les vertus de S. Marzio et en fait l'éloge, 
selon un plan très simple qui est celui des Béatitudes citées dans l' ordre et illustrées par 
des traits de caractère ou des comportements du saint. Enfin l'reuvre s'achève par une 
évocation assez rapide de sa dernière maladie, de sa mort et de ses miracles que l' auteur 
se dispense d'énumérer dans le détail en arguant de leur trop grand nombre»97 • Diciamo 
subito che nella prima parte di questa Vita, l'autore ha l'agio di mostrare il proprio 
talento di cronista. Egli integra, in modo funzionale, secondo un disegno complessivo 
che cerca di dare ragione anche del contesto in cui maturarono certe scelte, le vicende di 
Marzio con il resoconto della distruzione e ricostruzione di Gualdo (con relativo 
inurbamento dei Frati Minori), e con qualche notizia (appresa ·dallo stesso Marzio) 
relativa al santo vescovo Facondino. Tutto ciò conferisce al racconto dell'anonimo 
umbro - è ancora Vauchez a notarlo - uno spessore storico insolito per il genere 
agiografico. 
Marzio nasce a Pieve di Compresseto, villaggio a una dozzina di chilometri a ovest 
di Gualdo Tadino, diocesi di Nocera Umbra. Termine ad quem per la data di nascita, il 
1229. Difficile stabilime uno a quo: il 1200? Il 121 O? I genitori sono contadini ed egli, 
con i fratelli, esercita in Gualdo, dunque in un abitato più grande, un «castrum», un 
castello, il mestiere di muratore («artem cementariaorum exercens»). Non sembra 
ricevere alcuna forma di istruzione e rimane per tutta la vita «sine litteris». Si segnala 
96 M. Faloci Pulignani, che pubblica questo testo, ne è, invece, sicuro. Al termine del racconto, 
l'anonimo agiografo cita debitamente le proprie fonti (orali) e in particolare nomina un santo penitente 
eremita morto a Gualdo Tadino nel 1301. Tutto sembra coincidere: l'orbita francescana all'interno della 
quale avviene la conversione; il luogo del ritiro; la fama di santità; la data di morte. Tutto, tranne il nome. 
L'uomo, infatti, è ripetutamente chiamato <<Martinus». Un errore nella trascrizione o nello scioglimento di 
una abbreviazione? Ma a che livello, visto che l'edizione rappresenta pur sempre la copia di una copia? 
Cfr. Faloci Pulignani, S. Francesco a Gualdo Tadino cit., pp. 189 (per il commento) e 193 (per il brano in 
questione); cfr. anche Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté lai"que cit., pp. 362, n. 29 e 366, n. 
44, che riporta il passaggio sostituendo semplicemente <<Martius» a <<Martinus». 
97 Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté lai·que cit., pp. 358-359. 
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per l'impegno, che l'agiografo colora già di accenti penitenziali, che profonde nel 
lavoro («oneribus lapidum et cementi castigans corpus suum»), e per la sua carità: nelle 
domeniche e nei giorni festivi distribuisce ai poveri il superfluo del suo guadagno; si 
dedica assiduamente alle opere di misericordia nei confronti di malati e carcerati; 
frequenta qualche istituzione ospedaliera. Fin qui, un'esperienza che sembra avere forti 
analogie con quella di tanti laici devoti di estrazione "popolare", cioè scaturiti dai ceti 
artigiani e mercantili piccoli e medi, che affollano tra la fine del XII e gli inizi del XIV 
secolo, il mondo comunale italiano, e che avendo praticato o praticando ancora un 
mestiere, finiscono per consumarsi nell'ascesi e nelle opere di carità98 • 
La svolta, per Marzio, ha luogo grazie ali 'incontro con un gruppo di Frati Minori, 
un tempo vicini ( «ipsi soci», li chiama l'agiografo) allo stesso Francesco d'Assisi, i 
quali vengono a stabilirsi sulle pendici del monte Serra Santa, in un romitaggio «intra 
convallem montis manentes», in località V al di gorgo, nei pressi del sito dove a quel 
tempo, prima dell'incendio e del trasferimento sul più basso colle di Sant'Angelo, 
sorgeva il castello di Gualdo Tadino. Siamo, secondo la ricostruzione di Vauchez, negli 
anni 1235-1240: 
Circa illa tempora socii et discipuli sancti Francisci in devoto heremitorio intra convallem montis 
manentes, secundum obedientiam prelatorum suorum verbo et opera et sanctis exemplis omnes 
provocabant ad agendam penitentiam et viam salutis capiendam. ( ... ) Et ipse vir simplex et rectus Martius 
videns ipsos socios S. Francisci qui adhuc vivebant et alios fratres spirituales in via Dei ferventer 
ambulare, terrena cuncta despicere, solis celestibus inhiare, adhesit eis reverenter et devote, ipsorum 
vestigia humiliter admirando, et eorum monita perficiendo et in exterioribus obsequiis opportunis eis 
serviendo et morabatur sepius cum eis, letus ab eis audiens divina officia, et sicut Maria devotissima ad 
pedes Domini J esu, ita fidelis Martius ad pedes fratrum minorum devotus sedens reverenter audiebat 
predicationes eorum et confabulationes spirituales, quas fratrers boni vacationis tempore inter se 
conferebant alter alterum confortando et Christus in medio illorum adveniens mentes illorum sua sancta 
gratia refovebat. 99 
Il sito, quell'eremo nella valle cinta dalle montagne, era ben conosciuto dai primi 
francescani e dallo stesso Francesco che, secondo la già citata cronaca intitolata De B. 
98 Si tratta dei cosiddetti santi della carità e del lavoro, sui quali cfr. A. Vauchez, La santità nel 
Medioevo, Bologna, il Mulino, 1989, pp. 159-168. Un caso concreto è studiato dallo stesso autore in Id, 
Sainteté larque auXIJf' sièc/e. La Vie du B. Facio de Crémone (v. J196/1272), in <<Mélanges de l'École 
française de Rome. Moyen Àge- Temps Modernes», 84, 1972, pp. 13-53. 
99 Historia ... sancti Martii, p. 374. 
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Francisco et sociis, vi si sarebbe fermato più volte100• Del resto, qualche anno prima, era 
stato il santo vescovo Rinaldo da Nocera (t 1227), cui è legata la presenza dei Minori a 
Gualdo Tadino, a farsi eremita sulla Serra Santa101 • E risalendo indietro a un mitico 
passato, lo stesso monte era stato eletto a luogo di preghiera e ascesi da Facondino e dal 
suo arcidiacono Gioventino. Dunque, sembra esistere una tradizione su cui i 
Francescani si innestano e che rilanciano alla grande, facendo di Serra Santa una 
montagna, appunto, santa102. 
L'eremo, si apprende in un passo del Leggendario, era dedicato ai santi Lorenzo e 
Stefano. L'anonimo umbro, che lo conosce bene per averlo, in più circostanze, 
frequentato, lo descrive nei termini di un vero e proprio eden: 
et venientes ad Castrum Gualdi ipsi fratres Gualdenses a penitentia commoti, ipsos benigne 
receperunt, et juxta ipsum Castrum locum eis fecerunt subtus rupes ubi et vena aquae clarissimae juxta a 
latere de monte manabat, et domunculas, et horticella fratrum irrigabat. 103 
E poco oltre, descrive il romitorio come ubicato 
in valle nemorosa intra sinum Appennini montis conclusa juxta vetus Castrum Gualdi, aquis irrigua 
arboris domesticis et silvestribus consita fructibus et oleribus fecunda ( ... ).104 
La natura appare addomesticata dalla mano dei frati. Ci sono «domunculae» e c'è 
un oratorio, edificato anch'esso, secondo quanto riferisce il Chronicon gua/dense, dai 
frati 105 . Indubbiamente, rispetto alle origini, qualcosa è mutato e l'eremo avrà assunto 
sempre più, con il tempo, un carattere stabile, autosufficiente. L'agiografo scrive a più 
di un secolo di distanza da quel primitivo insediamento e descrive la realtà che ha sotto 
gli occhi: ma è proprio questa, del resto, che a noi interessa. 
10° Faloci Pulignani, S. Francesco a Gualdo Tadino cit., pp. 190-193. 
101 Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté larque cit., pp. 363-364. 
102 Compresa quella di Marzio, alla fme del XIII secolo, erano attive sul monte Serra Santa, almeno 
tre comunità di anacoreti. Cfr. M. Sensi, Eremiti, bizzochi e fraticelli a Serra Santa di Gualdo Tadino, in 
Id., Le osservanze francescane nel/ 'Italia centrale (secoli XIV-XV), Roma, Istituto storico dei Cappuccini, 
1985, pp. 75-96. 
103 Faloci Pulignani, S. Francesco a Gualdo Tadino cit., p. 190. 
104 Ibidem, p. 191. 
105 Ibidem, p. 190, n. l. 
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La conversiOne di Marzio avviene nell'orbita francescana. «Gli stessi soci di 
Francesco che ancora vivevano», puntualizza l'anonimo umbro. Ne ammira la fervente 
vita esemplare, come Maria ai piedi del Cristo ne ascolta le parole e i «divina officia», 
provvede alla loro sussistenza materiale. Ma è una conversione che pare in realtà più un 
lento maturare, un successivo orientare una personale pratica di penitenza: «dimorava 
spesso con loro», ma, appunto, non sempre. Non si stabilisce al romitaggio, né entra a 
far parte di quello che già allora, negli anni Trenta, è uno dei grandi Ordini religiosi 
(parliamo di migliaia di membri) riconosciuti dal papato: l'Ordine dei Frati Minori. Per 
il momento, sembra rimanere, per così dire, ai margini, accontentandosi di ascoltare e 
aiutare. 
Si produce una frattura. Nel 1237 un incendio distrugge il castello di Gualdo, che 
viene ricostruito su di un sito più basso, il colle Sant'Angelo. Con un curioso 
ribaltamento, è l'abitato, in questo caso, ad allontanarsi dai propri eremiti. Le necessità 
pastorali, che l'agiografo debitamente sottolinea, e segnatamente la necessità di 
predicare, di provvedere al culto divino e di ascoltare la confessione dei peccati, 
spingono i francescani presenti nell'eremo a "inseguire" i fedeli all'interno delle mura 
del nuovo castello. La devozione, poi, del mi/es Oddo, fa sì che essi ottengano un'area 
sulla quale potersi stabilire. Ultima conseguenza di questo inurbamento: l'eremo di 
Valdigorgo viene restituito dai frati al comune di Gualdo, dal quale l'avevano avuto in 
origine. 
Leggiamo la reazione di Marzio: 
Servus autem Dei Martius dolens multum quod sic devotus locus orationibus aptus et quieti anime 
utilis et congruus relictus erat, inspiratus a Deo petivit a Gualdensibus et obtinuit ipsum locum sub 
commodo cum horto et silva, et Gualdenses amore Dei ei concesserunt. Qui bonus vir Marcius de vetusto 
locello novum faciens super illud cum parvula ecclesia permansit ibi cum fratre Salvecto germano suo et 
fratre Leonardo et fratre Philippo sacerdote et aliis heremicolis devotis et per annos septuaginta ferventer 
et fideliter ibi Christo servivit, beati Francisci vestigia humiliter imitando ( ... ).106 
Il gesto di Marzio di istallarsi nel luogo che aveva visto frate Francesco pregare e 
predicare - così come quello di restituire l'eremo al comune di Gauldo (i «Gualdenses» 
del testo) - è stato interpretato «comme une condamnation, muette mais ferme, de la 
rupture qui s'était produite autour des années 1240 entre les Frères Mineurs et les 
courants pénitentiels et érémitiques qui dans un premier temps avaient conflué en leur 
106 H" . "M .. 375 lstorza ... sanctl artu, p. . 
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sein»107. È appena il caso di ricordare che al 1239-1240 risale la costituzione De 
religionis ingressu, che stabiliva di accettare tra le fila dei Francescani soltanto chierici 
adeguatamente istruiti, lasciando aperto l'Ordine soltanto a quei laici che con il loro 
ingresso ne avrebbero accresciuto il prestigio, e a coloro che potevano essere ricevuti 
per i servizi di casa, ma solo con speciale autorizzazione108. Meno "muta", forse, appare 
la condanna dell'anonimo umbro, nel momento in cui presenta il suo eroe come un 
verace imitatore di Francesco: Marzio, che aveva rifiutato di seguire i Minori all'interno 
del nuovo castello di Gualdo Tadino! Ma da parte dell'agiografo, nota ancora Vauchez, 
mancano gli accenti di una vera polemica nei riguardi dell'evoluzione dell'Ordine: non 
a caso, egli ben comprende le ragioni pastorali del trasferimento dei frati e 
scrupolosamente ne dà conto. In definitiva, oltre alla naturale tendenza a esaltare un 
personaggio che ha conosciuto, frequentato e grandemente ammirato, sembra più agire 
in lui la nostalgia di un esemplare tempo passato109. Anche frate Elemosina ripropone il 
tema dell'imitazione di Francesco, in modi più distesi, distinguendo e precisando: 
Et licet sanctus Martius intra ordinem cum fratribus collegatus non fuerit, tamen quia Christum et 
beatum Franciscum in paupertate et humilitate fideliter imitatus fuit, ad Christi gaudium per ipsum 
salvatorem adductus fui t. 110 
È a partire dal trasferimento dei Francescani che data la definitiva scelta religiosa di 
Marzio. Almeno secondo l'anonimo umbro. Poiché, in effetti, frate Elemosina sembra 
anticipare tutto di qualche tempo, a quando cioè, dimorando ancora i Minori a 
Valdigorgo, «Martius et unum sanctum fratrem qui in antro ipsius montis morabatur 
secum assumpsit in socium et confratem» 11 1• Si può leggere, in questa minuscola 
"società" eremitica - come del resto in quella, non molto più numerosa, che si costituirà 
attorno a Marzio successivamente-, una applicazione di quella alternanza nei ruoli di 
''madri", che conducono la vita attiva e al servizio degli altri di Marta, e di "figli", dediti 
alla vita contemplativa di Maria, che Francesco aveva previsto per i "suoi" di eremiti, 
107 Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté laique cit., p. 367. 
108 F. Ehrle, Die iilten Redactionem der Generalconstitutionen des Franziskanerordens, in <<Archiv 
fiir Literatur- und Kirkengeschichte des Mittelalters», VI, 1892, p. 88. 
109 Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté lai"que cit., pp. 366-367. 
110 Elemosina, De b. Martio, p. 381. 
111 Ibidem, p. 380. 
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nella cosiddetta Regula pro eremitoriis data112? Mancano elementi, se non quei termini 
«socius» e «confrater», usati dall'agiografo, che sembrano dare il senso di una fraternità 
dal forte sapore francescano, un ambiente intriso di spiritualità minoritica e la memoria, 
forse non di una regola, sicuramente di una pratica eremitica anch'essa francescana. 
Anche per Elemosina, comunque, la partenza dei frati segna un punto di svolta. 
Marzio chiede e ottiene dal comune di Gualdo l'uso a titolo precario ( «sub commodo») 
dell'eremo, risistema il vecchio rifugio edificando una nuova chiesetta, e vi si insedia, 
dando vita a una piccola comunità di anacoreti, di cui è, riconosciuto, <<principalis»113 . 
Nessuna notizia su come sia avvenuta tale aggregazione, se nel corso del tempo, per 
ingressi successivi o d'un tratto. L'eremo parrebbe concesso a lui solo, e perciò la prima 
ipotesi è da ritenersi la più verosimile. Con Marzio, come compagni storici, sono 
nominati tre frati: suo fratello Salvetto, frate Leonardo e il sacerdote Filippo. Altri sono 
genericamente indicati. In ogni caso, una comunità minuscola, radicalmente povera, che 
però coltiva qualcosa, ha qualche albero da frutta, acqua e perciò sembra tendere a una 
certa autonomia alimentare, integrata dalla pratica di una mendicità attiva nella zona, 
che li porta a cercare elemosine all'interno del ricostituito «castrum» di Gualdo Tadino. 
Dali' entrata nel gruppo del prete Filippo che, ci informa frate Elemosina, morirà 
parecchio tempo dopo Marzio, la comunità tende anche all'autonomia sacramentale114• 
Quanto a Marzio, egli alterna una vita attiva, «sicut Martha», caratterizzata da una 
più vivace socialità, a una vita contemplativa intensissima, per la quale ricerca spesso, 
«mundo veraciter crucifixus», una ulteriore separazione: «lnter saxa et rupes et nemora 
orans ferventer ( ... )»; «sepe et sepius ascendebat in monte orando ( ... )»l15. Compare, 
come luogo santo, il luogo dov'era ubicata la cella di Facondino116• Del resto, anche il 
lavoro manuale, e segnatamente l'agricoltura, è praticato da Marzio più come mezzo di 
mortificazione e penitenza, per domare la carne, ed è associato al caricare pietre, che 
come vera fonte di sussistenza. Quello del corpo e delle sue pulsioni è un tema che 
ritorna. Digiuni, veglie, lavoro, l'uso della disciplina («camem disciplinis castigare»), 
una frequente confessione: queste sono le armi con le quali Marzio non solo lo emenda, 
m K. Esser, Die «Opuscula» des hl. Franziskus von Assisi. Neue textkritische Edition, Grottaferrata, 
Collegio San Bonaventura, 1976, pp. 402-412. 
1!3 H" . . li •• 376 1stona ... sancfllVlartu, p. . 
114 Elemosina, De b. Martio, p. 381. 
HS Historia ... sancti Martii, p. 375. 
116 Ibidem. 
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ma tenta direi quasi di superarlo: «unde resolvi cupiebat et exire de corpore et esse cum 
Domino»; «corpus suum omnino cogebat subiectum esse spiritui»117• Messa a tacere la 
carne, sgombrata la mente, «in speculo intellectus et meditationis pietate in oratione 
devota Deum videbat in enigmate»118• 
Marzio veste una rozza tunica con cappuccio e va in giro scalzo. Di tanto in tanto 
mendica, tirandosi il cappuccio sugli occhi, in un atteggiamento di profonda umiltà; 
talvolta finisce per ridistribuire ai poveri involontari - lui che è povero per scelta -
quanto ha ricavato. Ama e vive una povertà assoluta (<<Verus pauper ( ... ) evangelicus», 
lo definisce frate Elemosina119), dalle forti tinte francescane, che lo porta,. già diversi 
anni prima di morire, a riconsegnare l'eremo ai Gualdensi. Per la stessa ragione, «quia 
nihil habebat», non si preoccupa di fare testamento. Marzio, inoltre, ascolta, consiglia, 
seda le liti tra i compagni, è sempre al servizio degli altri, e intanto fiorisce una fama di 
santità che sorpassa Valdigorgo. L'eremo diventa un punto di riferimento per altri 
romiti: 
et alii heremicole veniebant ad eum de diversis locis, quos vir Dei Martius letanter et caritative 
recipiebat et pauperculis cibis reficiebat eos et cubilia paupercula commodbat sicut pro se habebat, sede 
verbum Dei et caritas in mente reficiebat eos cum ferventer de Deo loquebatur.120 
Anche semplici fedeli vi accedono: vengono riconciliati, convertiti e in generale 
richiamati, <<Verbo et exemplo» 121 , a seguire la via della salvezza eterna e a fare 
penitenza. Nonostante, poi, il diritto canonico autorizzi i laici a battezzare solo 
nell'imminenza di una morte in qualche modo imprevedibile122, Marzio si presta «ad 
baptizandum infantes», finendo poi, in un certo senso, per calarsi nei panni del 
sacerdote che normalmente amministra tale sacramento: «et ipse vir Dei quos baptizabat 
117 Ibidem, pp. 377, 378. 
118 Ibidem, p.378. 
119 Elemosina, De b. Martio, p. 381. 
120 Historia ... sancti Martii, p. 376. 
121 Elemosina, De b. Martio, p. 381. 
122 Per questa epoca le principali fonti canoniche relative al sacramento del battesimo sono: 
Gratianus, Decretum, III pars, dist. IV, in Corpus iuris canonici, ed . .tE. Friedberg, I, Leipzieg, Tauchnitz, 
1879, rist. anast. Graz, Akademische Druck u. Verlagsanstalt, 1955, cc. 1361-1412 (in particolare cfr. il 
canone XXXVI, «Valet baptisma, etsi per laicos ministretur»); Gregorius IX, Decretalium, lib. III, tit. 
XLII, in Corpus iuris canonici, ed. cit., Il, cc. 644-648. Cfr. P. Torquebiau, Baptème en Occident, in 
Dictionnaire de droit canonique, II, Parigi, Librairie Letouzey et Ané, 1937, cc. 110-174. 
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rogabat Deum pro eis semper ut christianitatis effectum perficerent, quem in baptismo 
susceperant»123• La pratica è inconsueta e l'agiografo ne è consapevole. Ecco perché 
sente il dovere di giustificare, in qualche modo, questi battesimi. E lo fa addossando 
tutta la responsabilità dell'iniziativa al popolo dei fedeli. Sono questi a pregarlo con 
insistenza, in ragione della grande devozione che nutrono: «et pro magna devotione 
quam in eum habebant fideles sepe ipsum ad baptizandum infantes precibus multis 
accedere faciebant» 124• 
L'eremita trascorre a Val di gorgo sessanta o settanta anni. Comunque, un periodo 
lunghissimo. Negli ultimi anni diventa cieco e ne gioisce. Alla fine, non senza aver 
preso commiato dai compagni e aver ricevuti gli «ecclesiastica sacramenta», muore nel 
1301. 
Solo la versione della Vita di Marzio contenuta nel manoscritto conservato nella 
cattedrale di Gualdo Tadino, riporta il racconto di un miracolo post mortem operato dal 
frate. È impossibile dire quando o da chi fu inserito. Come si ricorderà, l'anonimo 
umbro si era limitato a evocarli, i miracoli, mostrando quella certa quale indifferenza 
nei confronti delle opere taumaturgiche, che sembra caratterizzare l'Ordine dei Minori 
nel suo complesso: non sono i miracoli l'aspetto essenziale della santità, che tuttavia da 
essi viene illustrata125. È la vita, l'esperienza cristiana concreta, ad avere quel valore 
esemplare che le guarigioni e i prodigi in morte non fanno che ribadire e proclamare: 
«Et sicut servum suum Martium Dominus in hac vita clarum fecerat perfectione et 
sanctitate in tota patria illa, ita post sacrum illius obitum reddidit clarum signis et 
miraculis»126• Quanto al miracolo di Marzio, siamo ancora in ambiente francescano: una 
«sancta religiosa de ordine penitentiae sancti Francisci», dalle forti tensioni mistiche che 
la conducono, quotidianamente, a uno stato di unione estatica con Dio, perde 
improvvisamente questo suo dono. Credendosi abbandonata da Dio e da Francesco, si 
reca a V aldigorgo, si rivolge a Marzio, che allora è appena morto, riconquistando 
«gratiam suam ( ... ) consuetam». 
123 Historia ... sancti Martii, p. 376. 
124 Ibidem. 
125 Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté lai"que cit., p. 359. 
126 H. . . '" .. 379 1stona ... sanct1 /Vlartu, p. . 
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4. UGOLINA DA VERCELLI 
Lo stato delle fonti relativo a Ugolina da Vercelli appare oltremodo compromesso. 
Si sa che fu oggetto di una precoce, ma ora smarrita biografia, opera del suo confessore 
e direttore spirituale padre Valentino, teologo e, al tempo di Ugolina, provinciale 
dell'Ordine domenicano; si sa che questa Vita circolava ancora nel Seicento. 
Si deve dunque fare i conti con una tradizione tarda, seicentesca, che i Bollandisti 
scartano, preferendo pubblicare nei propri Acta sanctorum, in mancanza di una più 
antica e solida documentazione, la breve relazione del Gonzaga127• Noi, invece, 
seguiremo l'opera del frate Minore Osservante Ludovico da Vercelli, la cui Vita di S. 
Ugolina vergine di Vercelli appare per la prima volta a Torino nel 1632128• Come più 
volte dichiara, l'autore attinge alla trecentesca biografia di Valentino, che anzi, quasi in 
conclusione, sembra rivelarsi l 'unica sua fonte di informazioni sulla santa: <<il qual 
Padre Valentino dopo la sua morte, vedendo che il Signore ogni dì più la rendeva al 
mondo chiara per li molti miracoli, quali Dio fece a diversi per la sua intercessione, 
scrisse la sua vita, et quanto habbiamo detto ad honore di detta Santa»129• Frate 
Ludovico avrà con ogni probabilità alterato profondamente questa sua fonte: ne avrà 
modificato la struttura come gli episodi, concentrando le citazioni più fedeli, forse, in 
quei «detti di Ugolina» che più volte ritornano nelle sue pagine. I padri Bollandisti sono 
assai severi nei riguardi del suo lavoro 130• Sicuramente, egli ha rimpolpato il testo con la 
propria erudizione e con i volumi, anche manoscritti, che ha a disposizione e che 
debitamente cita a margine: le Vite dei Santi Padri del domenicano frate Domenico 
Cavalca (e collaboratori), cronache francescane, leggendari e Vite di santi, Sacre 
Scritture. Insomma, è un testo dall'affidabilità quanto meno incerta. Ma è anche- tra 
quelli reperibili- il più antico131 • 
127 Cfr. AA. SS. Aug., II, pp. 395-398 
128 L'opera fu ristampata più volte nel corso del XVII secolo. Uso l'edizione del 1694: La vita di S. 
Ugolina vergine di Vercelli altre volte stampata, et di nuovo ricorretta, con aggjonta di qualche 
consideratione. Da fra Lodovico di Vercelli Minor Osservante di S. Francesco, huomo da niente, Torino, 
per li Heredi della Sinibalda (d'ora in avanti Vita di S. Ugolina). Per le altre edizioni, come per altre opere 
della tradizione erudita cfr. E. Crovella, Ugolina, in Bibliotheca Sanctorum, XII, Roma, Città Nuova, 
1969, c. 783. 
129 Vita di S. Ugolina, p. 106. 
130 AA. SS. Aug., II, p. 395. 
131 Precedente alla Vita di fra Ludovico è la biografia di F. Cusano, Beatae Ugolinae vercellensis 
vita, Roma, 1600, segnalata da Crovella, Ugolina cit., c. 783. 
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Non è un caso che Ludovico da Vercelli scriva della sua santa concittadina. Al 
tempo in cui l'abitò U golina, la seconda metà del Duecento, l'eremo di S. Maria di 
Betlemme, a un miglio circa dalla città, era costituito da un oratorio con una 
«cappelletta contigua fatta in modo d'un eremo». Il tutto immerso nel bosco. Al tempo 
in cui l'agiografo scrive, c'è un convento di frati Minori Osservanti <<tanto più bello, e 
delitioso, quanto che vien considerato, nella grandezza della fabrica, dispositione del 
sito, compartimenti dell'officine, divisione de boschi, broglij di frutti, giardini ... »132, e 
che nella sua chiesa custodisce, assieme a quelle di Favorino - primo abitante nonché 
fondatore dell'eremo -, e del frate Osservante Antonio da Cremona, le spoglie di 
Ugolina. Ludovico, tuttavia, non fa di Ugolina una santa francescana: l'uso di fonti 
francescane o i riferimenti al mondo francescano e a Francesco stesso, appaiono quasi 
un riflesso acquisito, frutto della sua formazione, delle letture che ha fatto e dei libri che 
ha sotto gli occhi mentre scrive. Servono a dar sostanza al racconto, né più né meno 
delle altre citazioni. Del resto, la sovrapposizione è avvenuta da un pezzo e i Minori 
gestiscono già il cotpo e il culto della santa. Al più, si può riconoscere il tentativo, 
abbastanza scoperto da parte dell'autore, di portare fedeli in devoto pellegrinaggio alla 
sua chiesa133• 
Stando dunque al nostro agiografo, Ugolina nasce a Vercelli nel 1239 da una antica, 
nobile e ricca famiglia134• È figlia unica135. Impara a leggere. La madre, donna devota, è 
la sua prima guida e maestra spirituale136• Le dà in lettura «libri spirituali», le insegna la 
preghiera mentale e a cucire: tre «attioni virtuose», come le chiama Ludovico, che 
verranno ulteriormente affinate durante gli anni trascorsi come reclusa137• Dai dieci 
anni, secondo un percorso comune, una via di affermazione che è caratteristica di tante 
sante coeve, attacca a digiunare, a nutrirsi di erbe crude e a sottrarre il miglior cibo alla 
famiglia (quello destinato a lei) per donarlo ai poveri 138. I suoi la assecondano 
132 Vita di S. Ugolina, p. Il. 
133 Ibidem, pp. 109-110. 
134 Ibidem, p. 29. 
135 Ibidem, p. 84. 
136 Ibidem, pp. 35-36. 
137 Ibidem, p. 63. 
138 Ibidem, pp. 36-37. Cfr. C. Walker Bynum, Sacro convivio, sacro digiuno. Il significato religioso 
del cibo per le donne del Medioevo, Milano, Feltrinelli, 2001 {ed. orig. University of California, 1987); 
M. G. Muzzarelli, F. Tarozzi, Donne e cibo. Una relazione nella storia, Milano, Bruno Mondadori, 2003. 
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benevolmente139, anche quando, eccitata dai predicatori, si dedica febbrilmente a 
sovvenire ai pellegrini, che nutre, veste, manda a cercare e ospita in gran numero, e ai 
quali, come Cristo, lava i piedi, e per i quali, ancora, ruba in casa. Desidera visitare la 
Terra Santa e, venendone impedita dai genitori - «SÌ per esser lei figlia, com'anco 
perche con grande diligenza era da suo padre, et da sua madre curata e, guardata, 
volendo sua madre, che sotto la custodia de gli occhi suoi vivesse»140 -, si raccomanda 
alle preghiere di chi parte. Né mancano gli atti di carità nei confronti di povere vedove, 
orfani, infermi e afflitti vari 141 • 
La madre muore quando U golina ha quattordici anni. Le subentra, in qualità di 
<<maestra e guida nella vita spirituale», una «signora» Libera, «donna divota, discreta, et 
timorata di Dio, assai sagace, et prudente»142; già prima, tuttavia, la giovane sembra 
essersi accostata a gruppi di donne devote «che parlavano, o discorrevano delle cose 
spettanti al servizio dell'anima, di fuggir la vanità del mondo, e della mortificazione del 
senso»143 . 
N el mondo prevalentemente al femminile di U golìna, irrompe l'elemento maschile, 
contro il quale lei, sin dalla tenera età devota alla Vergine Maria144, deve proteggere il 
«celeste tesoro» rappresentato dalla propria verginità, già consacrata a Cristo. Si 
scorgono altri, più giovani pretendenti 145, ma lei vive molto ritirata e allora è il padre, 
persuaso dal diavolo, che tenta a più riprese di sedurre la figlia: la bacia, la provoca 
«con parole dishoneste»146• Alla fine, le preghiere di Ugolina raffreddano la libidine 
paterna, ma l'episodio incestuoso segna comunque una svolta, un momento di rottura di 
cui resta memoria e la cui importanza appare confermata da un'iscrizione sulla tomba 
della santa147• Ispirata da Dio, opta per il "deserto". Tuttavia, prima di abbandonare 
definitivamente la casa paterna, chiede ancora consiglio alla sua <<maestra e guida» 
Libera. Le obiezioni di quest'ultima ricalcano le consuete obiezioni mosse dal mondo 
139 Vita di S. Ugolina, p. 38. 
140 Ibidem, p. 40. 
141 Ibidem, pp. 39-43. 
142 Ibidem, p. 49. 
143 Ibidem, p. 37. 
144 Ibidem. 
145 Ibidem, p. 48. 
146 Ibidem, pp. 43-47. 
147 «Sacra ibi servantur Ugolinae virginis ossa l Quae patris incestum fugiens deserta petivit»: AA. 
SS. Aug., II, p. 395. 
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maschile a quante abbracciano la vita solitaria, ovvero un itinerario ascetico che 
richiede forza e determinazione virili148• L'eremo è una realtà potenzialmente molto 
pericolosa per le donne: 
La signora Libera havendo inteso da Ugolina la sua intentione, et quanto haveva proposto di fare, 
considerava la qualità di lei, ch'era giovanetta, et come sij lo stato delle donne variabile, et incostante, e 
di più come molte volte il Demonio sotto tali pretesti di ritiratezza, di maggiormente mortificarsi (con 
grande scandalo de Christiani) cerca con tali strade coperte, ò inalzando maggiormente la creatura di farla 
con più grave roina cadere, ò col mortificarsi senza regola, farla divenir più delicata di quello non era, 
quando incomminciò con la disciplina delle mortificationi ad estenuar il suo corpo, ò incomminciando 
una strada molto difficile, com'è di stare una figlia di quattordeci anni sola, et quella serrata dentro d'un 
eremo, di non esser poi astretta dalla grande difficoltà dell'impresa di già assenta (vedendo non bastarli 
l'animo seguirla) ritornar in dietro per darsi ad una grande libertà, et con tal mezzo farla cascar in 
disperatione, et simili altre astutie, quali usa l'inganator maligno, et magliardo il Demonio, ponendo tutto 
questo avanti gl'occhi della consideratione d'Ugolina, la pregò à non voler così facilmente creder ad ogni 
spirito, ma di provar prima se questo procedeva dallo spirito di Dio, ò da diabolica suasione, volendo 
maturar meglio questo negotio con la pietra di paragone delli digiuni, et orationi, che però all'hora non 
determinasse cosa alcuna, ma che di nuovo pregasse Dio, acciò in così grave negotio meglio le 
illuminasse la mente ( ... ). 149 
U golina accetta il consiglio di Libera: una sorta di periodo di prova in casa, durante 
il quale, a forza di veglie e digiuni, sollecitare Dio a convalidare o meno il «suo santo 
proponimento». Le preghiere danno esito positivo. Così una mattina, attesa la partenza 
di suo padre per Torino e salutata la «maestra», che ancora le raccomanda prudenza e 
costanza nel suo ritiro, U golina veste un abito da eremita con cappuccio, e lascia di 
nascosto Vercelli150• Seguendo la cronologia offerta dall'agiografo, siamo intorno al 
1253. Dio guida la santa fino a S. Maria di Betlemme, a un buon miglio dalla città, 
dove, a ridosso della chiesa, è collocato un piccolo reclusorio, «una cappelletta( ... ) fatta 
148 Cfr. A. Benvenuti Papi, «in castro poenitentiae». Santità e società femminile nell'italia 
medievale, Roma, Herder, 1990, pp. 205-246, 403-414; E. Pasztor, Ideali dell'eremitismo femminile in 
Europa tra i secoli Xll-XV, in Eremitismo nel francescanesimo medievale. Atti del XVII Convegno 
internazionale, Assisi, 12-14 ottobre 1989, Assisi, Società internazionale di studi francescani, 1991, pp. 
132-136. Appena velata dagli intenti umoristici e sarcastici del racconto, la diffidenza e perplessità nei 
riguardi di queste scelte eremitiche femminili espressa da Boccaccio nella novella della romita Alibech: 
Giovanni Boccaccio, Decameron, Giornata III, novella 10, a cura di Vittore Branca, 2 voll., Milano, 
Mondadori, 1985, pp. 316-321. 
149 Vita di S. Ugolina, pp. 50-51. 
150 Ibidem, pp. 51-54. 
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in modo d'un eremo». Il sito, secondo quanto risulta dalle scarne e poco affidabili 
notizie a disposizione, era stato fondato da Favorino da Vercelli, il quale aveva vissuto 
in Terra Santa molti anni ed era alla fine ritornato in patria per trascorrervi il resto dei 
suoi giorni in preghiera e solitudine. Fatti costruire chiesa e reclusorio dove già c'era 
una antica edicola dedicata alla V ergine Maria, «ad trecentos passus a V ercellis», ci si 
era installato come eremita. Dalla sua morte (che si fa risalire al 1200151 ), il romitorio 
giaceva abbandonato152. 
A S. Maria di Betlemme si precisa e prende forma concreta l'opzione eremitica di 
Ugolina. Il tema è quello, comune al mondo della reclusione, della morte al mondo153, 
cui si accompagna quello più specificatamente femminile delle nozze mistiche con 
Cristo154. La romita emette, in privato e in totale autonomia, un <<Voto di povertà, 
virginità, et obedienza, et di perpetua clausura»: 
[Ugolina] havendo negata la propria volontà, s'era ritirata in quel luogo per portar tutto il restante di 
sua vita la Croce delle mortificazioni, astinenza, travagli, odio de' parenti, digiuni, vigilanze, 
combattimenti contra il mondo, il Diavolo, et la carne, discipline, a negatione de li proprii sensi, et in 
somma esser tutta morta la mondo, età se stessa, per viver sempre con il suo Giesù, il quale ( ... ) anco 
s'era degnato di chiamarla ad una vita tanto ritirata, et volendo seco celebrar le nozze del suo santo 
sposalitio, tanto da lei desiderate, perciò à lui suo Sposo all'horn per sempre faceva voto di povertà, 
virginità, et obedienza, et di perpetua clausura, non volendo mai più uscire da quel luogo. per non esser 
più veduta d'altro amante, che da lui suo Signore ( ... )155• 
Per i successivi quarantasette anni, fino alla morte, U golina non esce più dalla sua 
«cappelletta», che appare provvista di una porta e di una piccola finestra attraverso la 
quale la santa comunica con il mondo esterno. Per tutti, lei è un lui: l'eremita Ugo156• Il 
tema del travestimento femminile è un <<Vieux topos de l'Égypte»157, ben presente nelle 
151 Crovella, Ugolina cit., c. 782. 
152 Vita di S. Ugolina, pp. 55-56; AA. SS. Aug., II, p. 396. 
153 Cfr. M. Ch. Chartier, Reclus en Occident, in Dictionnaire de Spiritualité, 13, Parigi, Beauchesne, 
1988, c. 222; G. Casagrande, Forme di vita religiosa femminile solitaria in Italia centrale, in Eremitismo 
ne/francescanesimo medievale cit., pp. 65-66. 
154 Cfr. A Vauchez, I laici nel Medioevo. Pratiche ed esperienze religiose, Milano, il Saggiatore, 
1989, pp. 267-278, 288-294. 
155 Vita di S. Ugolina, p. 58. 
156 Ibidem, pp. 81-89. 
157 J. Dalarun, Jeanne de Signa, eremite toscane du XIV" siècle, ou la sainteté ordinaire, in 
«Mélange le l'École française de Rome. Moyen Àge- Temps Modemes», 98, 1986, p. 168, n. 29. Cfr. J. 
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Vitae Patrum, «il grande corpus dell'agiografia monastica orientale», che raccoglie e 
traduce in latino le biografie e i detti dei primi eremiti e asceti cristiani dei secoli IV e 
V, e che, variamente assemblato, circola con gran successo in tutto l'Occidente a partire 
dal VI secolo158 • Ludovico da Vercelli esplicita questa tradizione citando i nomi di 
Eufrosina e Teodora da Alessandria, e di Marina da Antiochia, le quali indossano abiti 
maschili e conducono le loro sante vite nei monasteri: è una sorta di riflesso culturale, 
che egli corrobora con il riferimento a margine ai rispettivi capitoli del IV libro delle 
Vite dei Santi Padri, che delle Vitae Patrurn sono, appunto, una parziale e libera 
traduzione159• É possibile, in ogni caso, che Ugolina, che secondo frate Ludovico legge 
libri di devozione, si alimenta delle gesta di Maria Maddalena e di Maria Egiziaca160, 
cita gli esempi letti di «molti santi padri nell'eremo»161 , possa esser stata consapevole di 
questa tradizione, come più tardi, ad esempio, lo sarà una Caterina da Siena (t 1380)162? 
Le ragioni del travestimento di U golina appaiono comunque, alla fine, ben più concrete, 
Anson, The female transvestite in early monasticism: the origin and development of a moti/, in «Viaton>, 
5, 1972, pp. 1-32; E. Patlagean, L 'histoire de la femme déguisée en moine et l'évolution de la sainteté 
féminine à Byzance, in «Studi medievali», III serie, 17, 1976, pp. 597-623; V. Hotchkiss, Clothes make 
the Man: Female Cross-dressing in Medieval Europe, New York-London, Garland, 1996. 
158 C. Delcomo, Le « Vitae Patrum» nella letteratura religiosa medievale, in «Lettere Italiane», 
XLIII, 1991, pp. 187-207 (citazione a p. 194). 
159 Cfr. C. Delcomo, La tradizione delle "Vite dei Santi Padri", Venezia, Istituto Veneto di Scienze, 
Lettere ed Arti, 2000. 
160 Vita di S. Ugolina, pp. 59-61, 68. 
161 Ibidem, pp. 67-69. 
162 Vita auctore Raimundo Capuano: «Educata igitur hac Deo dicata puella, et post lac panis cibo 
assumpto; duro per semetipsam jam ambularet, tam grata coepit esse cunctis eam videntibus, et taro 
prudentia verba proferre, quod mater vix poterat eam tenere in domo. Rapiebat enim eam unusquisque 
vicinorum et consanguineorum, et ad domum propriam ducebant, ut audirent prudetula verba ejus, et 
gratissime ejus infantilis laetitiae consortio fruerentur: ita ut ex quadam laetitia excessivi solatii, proprium 
nomen ei auferrent, et non Catharinam, sed Euphrosynam vocarent, quo instinctu, ignoro. Sed ipsa 
quandoque postmodum reputavit, ut infra patebit, mysterium; quando scilicet S. Euphrosynam proposuit 
imitari.»: AA. SS. Aprii., III, p. 860. Anche la scrittrice Christine de Pizan (1365ca. - 1430ca.), che a 
venticinque anni rimane vedova con tre bambini piccoli e la madre a cui badare, e che si carica di 
responsabilità e obblighi allora normalmente ritenuti maschili - tanto da sentirsi trasformata, come scrive 
nel Livre de la Mutacion de Fortune, in un <<Vray homme» -,nel Livre de la Cité des Dames (inverno 
1404-1405) riprende le vicende delle vergini Marina ed Eufrosina, <de cui leggende sono molto belle e 
testimoniano la costanza delle donne»: Christine de Pizan, La Città delle Dame, a cura di P. Caraffi, ed. 
E. J. Richards, Milano-Trento, Luni Editrice, 1997, pp. 474-483. 
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dettate dalla prudenza e dalla considerazione di non trovarsi così discosta da casolari né 
dalla città, e dunque ancora esposta al pericolo di venir rintracciata dal padre, se 
scoperta e denunciata come donna163• 
A conoscenza del suo segreto sembrano essere soltanto: Libera, che tuttavia 
scompare dalla Vita dopo la partenza da Vercelli di Ugolina; il confessore, il padre 
domenicano Valentino, che a un certo punto entra in scena164, ma che in realtà sembra 
aver modo di conoscere l'intera storia della santa, che poi metterà per iscritto, soltanto 
alla fine165; una povera vedova di Vercelli, che chiede aiuto all'eremita e che viene 
ammessa temporaneamente all'interno della «cappelletta» (rimarrà sua devota)166. Ci 
sono poi due suoi nipoti che durante una carestia raggiungono per devozione S. Maria di 
Betlemme. Non si capisce se riconoscano o meno la parente: vivono ritirati con lei, in 
ogni caso, per qualche giorno, e in seguito sembrano occuparsi stabilmente delle 
ridistribuzioni a favore dei poveri delle elemosine, solo di natura alimentare, offerte dai 
fedeli a Ugolina167• 
Sotto le spoglie dell'eremita Ugo, la romita parla ai fedeli dalla sua finestrella. I 
toni descritti dali' agiografo sono quelli di una appassionata ed efficace predicatrice, 
nemica dei peccatori168, dei vani ornamenti femminili 169, e, tra i vizi in particolare, 
dell'ozio 170• La diffusione della fama sanctitatis sembra coprire un raggio di una 
trentina di chilometri circa, raggiungendo a sud Casale Monferrato 171 • 
163 Vita di S. Ugolina, p. 84. 
164 Ibidem, p. 65. 
165 Ibidem, p. 106: «[Ugolina] discorse un pezzo con il detto padre confessore, al quale per maggior 
gloria di S. D. M. essendo Ugolina da Dio inspirata di manifestarli tutta la sua vita, gli raccontò per ordine 
tutto quello, che di lei s'è detto di sopra, et si dirà ancora, il qual padre Valentino dopo la sua morte, 
vedendo, che il Signore ogni dì più la rendeva al mondo chiara per li molti miracoli, quali Dio fece a 
diversi pa la sua intercessione, scrisse la sua vita, et quanto habbiamo detto ad honore di detta Santa». 
Sembra un passaggio autentico. Sorge un dubbio: e se nella realtà, ovvero nell'originale Vita trecentesca, 
Ugolina!Ugo avesse ingannato pure il confessore? 
166 Ibidem, pp. 90-94. 
167 Ibidem, p. 69. 
168 Ibidem, p. 85. 
169 Ibidem, pp. 85-87. 
170 Ibidem, p. 65. 
171 Ibidem, p. 85. 
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U golina vive di pane e acqua, un digiuno continuato, estremo, sul modello degli 
antichi Padri del deserto17?, e affligge il proprio corpo con una «camiscia di maglie di 
ferro», che porta sotto l'abito eremitico, sulla pelle, nascosta173 • La giornata tipo appare 
perfettamente scandita, ritmata ora per ora dagli «essercitij spirituali et corporali»174 : nel 
cuore della notte, rituali meditazioni sulle singole tappe della passione di Cristo; a 
cavallo dell'alba, recita meccanica e mentale di centinaia di Pater noster e Ave Marie 
(ha una «corona» o rosario); poi, diverse ore di lettura, le Sacre Scritture e i già 
nominati <dibri spirituali»; quindi, fino al tramonto, la meditazione sulla Croce 
(possiede un crocifisso), che porta ali' estasi, alla visione concreta, materiale di Cristo, 
esperienza comune e coscientemente perseguita da queste sante recluse175; infine, «dal 
vespero poi fino al finir del giorno», il lavoro manuale - per fuggir l'ozio - che si 
concretizza nel rammendo dei paramenti sacri delle chiese che si fa portare dal frate 
confessore Valentino176: un lavoro manuale che già Aelredo di Rievaulx aveva 
raccomandato in generale alla sorella reclusa nel trattato De institutione inclusarum, 
composto per lei tra il 1147 e il 1167177; e che in un'altra regola per recluse, la 
duecentesca Ancrene Riwle o Ancrene Wisse, scritta in anglosassone e più tardi 
compendiata in latino, si era tradotto in un lavoro di sartoria tra gli abiti dei poveri e -
proprio come U golina - gli arredi delle chiese178 . 
L'assoluta stabilità della romita conosce soltanto un'unica soluzione di continuità, 
assai limitata, peraltro, nello spazio e nel tempo. Si tratta di un ingresso notturno nella 
chiesa dedicata a S. Maria, un giovedì santo: Ugolina vi unisce le sue preghiere a quelle 
della povera vedova che già in precedenza ha ammesso, per un breve momento, 
all'interno del reclusorio e che ha perduto una giusta causa contro un procuratore di 
172 Ibidem, pp. 67-69. 
173 Ibidem, p. 70. 
174 Ibidem, pp. 62-67. 
175 Pasztor, Ideali del/ 'eremitismo femminile in Europa cit., 158-164. 
176 Vita di S. Ugolina, p. 65. 
177 C. H. Talbot, The «De Institutis Inclusarum» of Ailred of Rievaulx, in <<Analecta Sacri Ordinis 
Cistercensis», VII, 1951, pp. 167-217. Cfr. anche Ph. Rouillard, Regole per reclusi, in Dizionario degli 
Istituti di Perfezione, VII, Roma, Edizioni Paoline, 1983, cc. 1534-1535. 
178 
L'edizione del testo inglese della Ancrene Wisse, ed. R. Hasenfraz, Kalamazoo (Michigan), 
Medieval Institute Publications, 2000, Sl può leggere in 
http://www.lib.rochester.edu/came1ot/teams/hasenfratz.htm. Cfr. anche Rouillard, Regole per reclusi cit., 
c. 1535. 
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Vercelli. Questi, già colpito da Dio con la lebbra per questa e altre iniquità a danno di 
vedove, orfani e poveri pupilli, in precedenza si era visto respingere dalla santa la 
richiesta di intercedere per la sua guarigione. In conseguenza di tale rifiuto aveva preso 
a parlarne male: unica forma di persecuzione umana segnalata dal testo (fatti salvi, 
naturalmente, gli originari assalti paterni). L'orazione notturna del giovedì santo rivela 
l'imminente punizione divina: il procuratore è arrestato e infine impiccato179• 
Gli assalti e le tentazioni da parte del diavolo, a cui i solitari, e segnatamente le 
donne, sono di norma esposti, appaiono nella Vita di S. Ugolina da manuale agiografico. 
Il fine è quello di strappare la verginità alla santa. Bei pellegrini, angeli, mostri terribili, 
schiaffi, frustate, feroci bastonature: il diavolo le tenta (inutilmente) tutte per far cadere 
la romita180• 
La biografia trasmette, infine, la memoria di una sene di gravi e continuate 
infermità che avrebbero colpito U golina nei due anni precedenti alla sua morte, ovvero, 
secondo il computo di Ludovico, a partire dai cinquantanove anni di età. Febbri e dolori 
di stomaco che lei sopporta e per i quali ringrazia: 
Soleva anco dire questa santa al R. P. fra Valentino suo confessore, che non havria con maggior 
sicurezza potuto dirli, che Dio per m era sua pietà, et gratia l'amasse (quantunque di quel santo amore ne 
fosse indegna) se Dio non l'havesse pruovata ne gli ultimi suoi giorni con le pene di stomaco, et altre 
infermità, per la quali lei pativa et che più da questi tali mezzi argomentava, che Dio gli voleva bene, che 
da molte altre gratie, quali S. D. M. le haveva fatte, perche se l'infermità, et travagli (diceva essa) sono li 
più chiari segni del divino amore fra gl'altri; li quali il Signore concede alli suoi diletti, affinandosi più 
con questi mezzi l'amor suo nelle anime nostre, et più sicuro conservandosi quello in noi lontano dalla 
superbia, et vanagloria; di quello non facciamo li miracoli, et gratie, le quali si fanno appresso à gli 
huomini del mondo comparir l'anima risplendente, et honorata, essendo maggiore il pericolo di perder la 
sua santa gratia con questi secondi, et non con li primi mezzi delli dolori, et infermità. Diceva di più S. 
Ugolina, che quello, il quale molto s'affatica per servirà Dio, et poi nel fine delli suoi giorni tralascia la 
buona strada incominciata, esser simile à Giuda, il quale per molto tempo perseverò insieme con gli 
Apostoli nella gratia di Dio, et poi nell'ultimi suoi giorni si perdè col tradir il suo Maestro, e che tale arte 
con molti usa il Demonio, cercando nel fine delli nostri giorni, ò con arti d'impatienza, ò di troppa 
prosontione, ò con fare divenir alcuni molto delicati, acciò tralasciando la strada della penitenza, et 
amando de delicatezza, possi più agevolmente far cadere questi tali in molti, et vani desiderij ( ... )così ne 
meno deve mai il servo di Dio ralentarsi nelle penitenze, et mortificationi, sin che per mezzo della morte 
non habbia finito questo suo viaggio della presente vita ( ... ). 181 
179 Vita di S. Ugo/ina, pp. 87-94. 
180 Ibidem, pp. 71-81. 
181 Ibidem, pp. 102-104. 
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La morte, preannunciata dalla stessa romita e preceduta, nei due giorni innanzi, da 
un'ultima confessione e dalla successiva comunione182, è collocata da frate Ludovico al 
16 agosto 1300183• Segni divini- fuochi, luci, un grande accorrere di uccelli, i cui canti 
già erano stati per lei un costante stimolo alla preghiera184 - notificano ai concittadini di 
Vercelli l'avvenuto decesso. Richiamato dal domenicano Valentino, il vescovo, 
accompagnato da tutto il clero, fa forzare la porta della «cappelletta»: il cadavere è 
rinvenuto sul fascio di spine che normalmente adoperava come letto; tiene stretto tra le 
braccia il crocifisso. Alla presenza di un gran numero di fedeli l'ordinario celebra i riti 
solenni185• n segreto è ormai svelato, il popolo l'acclama come santa: Ugo è ridiventato 
Ugolina. 
Fin qui, il racconto di Ludovico. Sfrondato un po' -ma quanto?- dall'apporto più 
chiaramente personale del suo autore, esso sembra descrivere una plausibile esperienza 
religiosa femminile della seconda metà del Duecento. Anomala, forse, ma con una 
tradizione alle spalle. Tuttavia i dubbi rimangono, e con essi le possibilità del mito -
giustamente evocate- e la certezza che il tempo ha cancellato le tracce più importanti186• 
Un'ultima questione, di natura semantica, prima di concludere. Ci siamo riferiti a 
U golina come a una "romita" o "eremita". In ciò non abbiamo fatto altro che seguire le 
nostre fonti. L'appellativo, tuttavia, è assai inconsueto per queste semireligiose, che al 
solito sono indicate come "recluse", "incluse", al più "solitarie". Ugolina condivide 
questa qualifica, radicata nella memoria di quanto sopravvive della sua esperienza187, 
con la contemporanea Giovanna da Signa(morta probabilmente nel1307)188• 
Giovanna viene da una modesta famiglia contadina e appare legata a esperienze di 
lavoro infantile, come guardiana di animali. È la protagonista di una breve e anonima 
Vita, in realtà più una raccolta di miracoli dal tessuto biografico estremamente scarno, 
182 Ibidem, pp. 105-106 
183 Ibidem, p. 110. 
184 Ibidem, pp. 95-96. 
185 Ibidem, pp. 107-109. 
186 B . P . 1 . . . 328 envenuti apt, « n castro poemtentzae» ctt., p. . 
187 Un quadro moderno, la cui iscrizione è citata dai Bollandisti, chiama ancora U golina 
«Vercellensis eremita»: AA. SS. Aug., II, p. 396. 
188 Cfr. Dalarun, Jeanne de Signa, eremite toscane du XIV siècle cit., pp. 161-199. 
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composta con buona probabilità tra il 1383 e il 1396189• Accanto a questa biografia, si 
conserva un quattrocentesco ciclo di otto affreschi che decora la cappella che ne 
custodisce il corpo, nella chiesa parrocchiale di Signa 190• Del tutto assente, dalla 
narrazione agiografica come dalle pitture che sostanzialmente riprendono questa 
narrazione, è il momento decisivo della conversione di Giovanna. Il primo episodio 
della Vita, infatti, la mostra «in annis pubertatis» mentre custodisce le bestie del padre; 
poi, d'un tratto, ormai adolescente, è già rinchiusa in un preesistente <<romitorium 
situatum ad pedes vallis Signe», dove, come <<romita», trascorrerà il resto della vita in 
penitenza 191 • 
In entrambi i casi, quello di U golina e quello di Giovanna, non sembra essere una 
questione di distanza dal centro abitato (abbastanza ridotta, peraltro), né di una 
maggiore libertà di spostamento rispetto, ad esempio, a una reclusa cittadina. E allora? 
Secondo l'ipotesi di Jacques Dalarun è l'eremo, owero un luogo chiamato eremo e già 
in precedenza abitato da eremiti maschi, a dare ai suoi occupanti successivi il titolo di 
eremita. Indipendentemente, questa volta, dal loro sesso192• 
5. ENRICO DA BOLZANO 
Enrico gode, per circa un anno, di un successo straordinario. Fedeli da tutto il 
Veneto, talora organizzati in gruppi anche cospicui, di una cinquantina di persone, 
affluiscono in massa a Treviso, per vederlo, per toccarlo. Nelle fasi "paniche" di questo 
movimento, sembrano contemporaneamente giungere in città fino a trentamila 
forestieri. Hanno luogo centinaia di miracoli. La fama sanctitatis scavalca i confini 
veneti: a Roma, Perugia e altrove se ne dipinge l'immagine. Enrico è morto. L'anno in 
189 La Vita B. Johannae de Signa è edita inAA. SS. Nov., V, pp. 283-288. 
19° Cfr. D. Russo, Jeanne de Signa ou l 'iconographie au féminin. Étude sur l es fresques de l'église 
paroissiale de Signa (milieu du XV siècle), in «Mélange le l'École française de Rome. Moyen .Àge -
Temps Modernes», 98, 1986, pp. 201-218; A. Gianni, Iconografia delle sante celiane: Verdiana, 
Giovanna, Umiltà, in Santità ed eremitismo nella Toscana medievale. Atti delle giornate di studio (11-12 
giugno 1999), Siena, Edizioni Cantagalli, 2000, pp. 72-76. 
191 Vita B. Johannae de Signa, ed. cit., pp. 283-284. Cfr, AA. SS. Nov., V, p. 281, dove si cita 
un'iscrizione del 1306 sul libro Entrata et Uscita della Compagnia di Orsan Michele, in cui Giovanna 
viene chiamata «romita da Signa». 
192 Dalarun, Jeanne de Signa, eremite toscane du XIV" siècle cit., pp. 167-168. 
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questione è quello che segue immediatamente il suo decesso, avvenuto il l O giugno 
1315. 
Per Treviso sono mesi memorabili, in particolare, sembra, i primi tre193• L'annuncio 
della morte era stato dato al mattino dalle campane del duomo che avevano 
miracolosamente preso a suonare senza che fossero state azionate. Una folla via via più 
grande, al grido di <<Mortuus est unus sanctus», si era riversata nella contrada detta di 
Panceria, per vedere il corpo di Enrico. Il decano, i mansionari, i cappellani e l'intero 
capitolo della cattedrale erano accorsi anch'essi. A fatica si era riusciti a trasportare la 
salma in duomo. Qui erano sopraggiunte le massime autorità cittadine: il vescovo e il 
podestà, entrambi svegliati dal tumulto. Immediatamente si dovette decidere il da farsi. 
Vennero prese misure per contenere i fedeli e per salvaguardare l'integrità della salma; 
venne organizzato un servizio di distribuzione di pane e vino, raccolti tra i cittadini 
trevigiani, a favore dei poveri sopraggiunti; venne istituita una commissione di tre 
uomini (un canonico esperto di diritto, lo scrivano e notaio del vescovo, un notaio del 
Comune) incaricata di certificare e trascrivere i miracoli che si susseguivano. Come 
nota André Vauchez, per più di un anno la vita municipale di Treviso fu sotto il segno 
della morte di Enrico194. L'ordinario diocesano, Castellano di Salomone, e i poteri 
cittadini, segnatamente il Consiglio comunale e il podestà, lavorarono di concerto per 
promuovere e regolare il culto e finanziare le opere necessarie. Secondo una tendenza 
allora largamente diffusa nel mondo dei Comuni italiani, fu dato impulso a un culto 
civico che ebbe come esito quello di fare di Enrico, a solo un anno dal decesso, il nuovo 
santo il patrono della città, accanto al tradizionale protettore delle fortune civiche di 
193 La grande devozione di cui Enrico fu oggetto nei giorni immediatamente successivi al suo 
decesso, è descritta vividamente dal suo biografo, testimone oculare degli avvenimenti, il vescovo di 
Treviso Pier Domenico da Baone: cfr. infra nota 198. La diffusione della sua fama sanctitatis oltre i 
confini del Veneto è confermata dal cronista dalmata Mica Madii de Barbazanis da Spalato (cfr. Historia 
edita per Micam Madii de Barbazanis de Spalato de gestis Romanorum imper, et pontifìcum, Il parte, c. 
VIII, in <<Archivio Storico per la Dalmazia», l, 1926, n. 3, p. 10: cit. da A. Vauchez, La santità nel 
Medioevo, Bologna, il Mulino, 1989, pp. 204-205), e dal Boccaccio che, nella prima novella della 
seconda giornata del Decameron, narra le disavventure di tre giullari giunti a Treviso nei giorni seguenti 
la morte di Enrico e mescolatisi alla folla per assistere ai miracoli (cfr. Giovanni Boccaccio, Decameron, 
Giornata n, novella l, a cura di Vittore Branca, 2 voll., Milano, Mondadori, 1985, pp. 90-95). Cfr. 
Vauchez, La santità nel Medioevo cit., pp. 203-206, e S. Tramontin, Aspetti di vita religiosa a Treviso 
nei secoli XIII e XIV, in Storia di Treviso, II, Il Medioevo, a cura di D. Rando e G. M. Varanini, Venezia, 
Marsilio Editori, 1991, pp. 406-408. 
194 Vauchez, La santità nel Medioevo cit., p. 205. 
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Treviso, san Liberale195 • Ma già nei giorni successivi alla morte, come risposta al clima 
di esaltazione generale che regnava in città, erano stati presi importanti provvedimenti 
che dovevano coinvolgere l'intera cittadinanza196• Oltre a prevedere il vettovagliamento 
per le moltitudini che si accalcavano in duomo e la costruzione di una tomba per 
custodire il corpo di Enrico, i Libri Reformationum communis di Treviso riflettono tutto 
il febbrile lavoro cui le autorità civili furono allora sottoposte: vennero votate "riforme" 
per liberare dal carcere i debitori e per permettere a coloro che erano stati banditi di 
tornare in città; fu stabilito di dipingere l'immagine di Enrico sui muri del palazzo 
comunale. «Il Comune però non volle soltanto regolare le manifestazioni devozionali e 
finanziare le costruzioni connesse al fiorire della devozione, ma lo vediamo intervenire 
anche in settori che, a priori, si direbbero fuori della sua competenza e spettare più 
precisamente al clero. Sta di fatto che fu il Consiglio che, dal14 giugno del 1315, fece 
entrare in funzione i membri di una commissione cui fu demandato di comporre una 
Vita del "santo" Enrico e di un altro santo locale, il beato Parisio (t 1267). La 
commissione comprese quattro consiglieri: il vescovo, il priore dei domenicani, il priore 
degli agostiniani e il guardiano dei Frati Minori. E sempre il Consiglio decise di tenere 
una registrazione dei miracoli, in due esemplari, di cui uno doveva rimanere nella 
sacrestia del duomo, mentre l'altro doveva essere custodito presso la cancelleria del 
Comune. Inoltre il Consiglio diede mandato al podestà di iniziare passi presso la Curia 
al fine di ottenere la canonizzazione dei due santi e votò una "riformazione" con cui si 
obbligavano i suoi membri a deliberare ogni anno sulla faccenda. Il testo della 
"riformazione" doveva essere poi inserito nel libro degli statuti del Comune di 
Treviso» 197• 
Sono conservati circa 350 miracoli post mortem, accuratamente registrati dalla 
commissione creata ad hoc, che iniziò ad operare sin dal l O giugno. Si dovette 
attendere, invece, più di cinquanta anni prima che venisse redatta la Vita di Enrico. 
Questa, infatti, fu composta nel 1368 dall'allora vescovo di Treviso Pier Domenico da 
Baone (1359-1384), che non fa riferimento a testi precedenti, a parte il "quaderno" da 
195 Cfr. A. Vauchez, Patrocinio dei santi e religione civica nell'Italia comunale, in Id., l laici nel 
Medioevo. Pratiche ed esperienze religiose, Milano, il Saggiatore, 1989, pp. 187-206. 
196 Una parte delle deliberazioni del Consiglio è stata edita da R. Avogadro degli Azzoni, De Beato 
Henrico qui Tarvisii decessi! anno Christi MCCCXV commentarium pars altera ipsius vitam Petri 
Dominici de Baone Tarvisiano episcopo auctore et varia complectens tum vetera tum recentiora 
documenta nunc primum in lucem edita, Venezia, apud Petrum Valvasensem, 17 60. 
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cui fa copiare i miracoli, il cui lunghissimo elenco integra e conclude la sua opera, ma a 
ciò che egli, <~uvenculus» all'epoca della morte di Enrico, aveva visto e sentito sul 
beato, riservando per sé, nella Praefatio, il ruolo di autentica memoria della chiesa 
trevigiana (almeno per ciò che riguarda Enrico): «cum hodie nullus in ipsa ecclesia 
consistat, qui ultra me memoriam de hujusmodi possit verius habere, aut melius 
recordari»198. Nell315, Pier Domenico era un giovane canonico membro dellafamilia 
del vescovo Castellano, dal quale aveva ricevuto gli ordini sacri. Presi a fioccare i 
miracoli post mortem, aveva assistito e sostituito spesso il fratello Antonio, cancelliere 
del vescovo e componente della commissione incaricata della loro registrazione. Egli è, 
dunque, testimone diretto di ciò che racconta. Ed è anche un testimone accurato, che dà 
conto delle sue fonti (orali) e sostanzia la sua opera con nomi e titoli dei protagonisti 
della vita civile e religiosa della Treviso di allora. 
Enrico è originario di Bolzano: <<Un tedesco», secondo la definizione di Giovanni 
Boccaccio, che ambienta una novella nei giorni delle esequie. Verosimilmente, nasce 
attorno alla metà del Duecento. Non riceve alcuna istruzione. La tradizione lo vuole 
boscaiolo. Con la moglie (la tradizione gli assegna anche un figlio) si trasferisce a 
Treviso, dove conduce una dura vita di operaio e uomo di fatica: «et i bi [a Treviso] 
vitam suam sudoribus et laborius insistens, ut poterat, longo tempore duxit», scrive Pier 
Domenico199; <<povero uomo essendo, di portare pesi a prezzo serviva chi il richiedeva», 
dice il Boccaccio200 • Contemporaneamente, appare tutto preso dalle opere di pietà: si 
priva del guadagno ricavato dal lavoro e lo ridistribuisce ai poveri. Ma l'età avanza, le 
forze vengono meno. Enrico non può più lavorare: «et viribus corporeis incipiens 
destituì, nec valens more consueto acquirere corporis alimenta»201 • A questo punto la 
moglie deve essere già morta. Egli si dà totalmente a una vita penitente e contemplativa, 
197 Vauchez, La santità nel Medioevo cit., pp. 205-206. 
198 La Vita b. Henrici Baucenensis, integrata dai miracoli post mortem fatti trascrivere dall'autore 
Pier Domenico da Baone, è edita in AA. SS. !unii, II, pp. 371-391 (d'ora in avanti Vita b. Henrici). Lo 
stesso volume riporta, alle pp. 391-392, il resoconto dell'elevazione del corpo di Enrico avvenuta nel 
1381. Cfr. anche Avogadro degli Azzoni, De Beato Henrico cit., pp. 79-107, che riproduce la medesima 
Vita, rivista però sulla base di altri manoscritti. La data di composizione del testo è indicata da S. 
Tramontin, Henri de Bolzano, in Dictionnaire d'Histoire et de Géographie Ecclésiatiques, 23, Parigi, 
Letouzey et Ané, 1990, cc. 1097-1098. 
199 Vita b. Henrici, p. 371. 
200 Boccaccio, Decameron, II, l, ed cit., p. 90. 
201 Vita b. Henrici, p. 371. 
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mendicando, se è il caso, e nuovamente ridistribuendo le elemosine, «ipse pauper, 
Christi pauperibus»202• 
Entrano in scena un notaio trevigiano, Giacomo «de Castegnolis», e sua moglie 
Caterina. Mossi a compassione, mettono a disposizione di Enrico una «camerula», un 
buco oscuro di sette piedi di larghezza per nove di lunghezza203, della propria abitazione 
(<<in fine dieta domus, mediante quadam curte»), ubicata nella contrada detta di 
Panceria, verso porta dei Santi Quaranta, vicino alla residenza delle monache di Santa 
Maria Nuova. Qui il beato vivrà fino alla morte, conducendo da recluso, «longo 
tempore» (ma non sappiamo quanto), la sua penitenza <<incognita et clandestina». Il 
tema della segretezza, della <<Vita occulta» di Enrico, ritorna con frequenza nelle parole 
dell'agiografo. Tra la coppia e il loro ospite si stabilisce una sorta di simbiosi: quando 
scarseggiano le elemosine sono loro a prowedere al suo sostentamento. Pier Domenico 
nomina, in realtà, soltanto il notaio: non sottovaluterei, tuttavia, il ruolo di Caterina, che, 
come ricorda ancora il vescovo di Treviso, ha maggiori occasioni, <<more feminarum», 
di stare a casa con Enrico204. In cambio, i due hanno modo di praticare concretamente e 
regolarmente la carità e, con il tempo, di godere di riflesso dei benefici delle preghiere 
del beato e in generale di una santità che, in città, è via via più riconosciuta, pur senza 
giungere mai ai toni parossistici del culto post mortem. Presto sorge il problema 
contrario, rispetto alle elemosine: quello della loro sovrabbondanza. Ma di questo 
diremo più avanti205• 
La vita di Enrico si intreccia con la realtà urbana di Treviso. È una figura presente, 
nota, presa in giro anche206, che, malgrado il tempo trascorso chiuso nella «camerula», 
intento nella preghiera e in misteriose conversazioni spirituali, ha modo di assistere alle 
prediche, non solo nella cattedrale, ma ovunque si svolgano, e di frequentare 
quotidianamente «omnes ecclesias suburbiorum civitatis Tarvisinae»: 
ibique orationes pronus in terram, juxta suum morem, fundebat: et si forsan clausam aliquam 
reperisset, ante fores genua flectens, prolixius orabat.207 
202 Ibidem. 
203 Cfr. AA. SS. !unii cit., p. 370. 
204 Vita b. Henrici, p. 372. 
205 Cfr. più avanti pp. 
206 «et si forsan per pueros, vel aliquem perversum aut fatuum, molestia quaevis verbo vel facto 
inferebatur eidem, cum omni patientia humiliter tolerabat ( ... )»: Vita b. Henrici, p. 372. 
207 Ibidem. 
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Due chiese, tuttavia, sembra prediligere. Una è quella dell'Ordine dei Frati Eremiti 
di S. Agostino, che visita spesso e dove ha familiarità con i frati, che ricerca anche per 
confessarsi208• L'altra è la cattedrale: qui hanno luogo le ridistribuzioni delle elemosine, 
qui assiste ai divini uffici ed è sempre presente al mattutino, qui può trovare alcuni dei 
suoi sacerdoti favoriti. Ma la cattedrale (in questo caso il suo esterno) è anche un luogo 
dove mettere in mostra la propria penitenza e con ciò sollecitare la carità dei fedeli: 
et pro majori parte sub porticali in angulo, versus palatium Episcopale [dal balcone del quale 
l'agiografo lo vede], coram quadam figura beate Virginis Mariae ibi depicta se ponens, et residens, et se 
appodians ad lapides porticalis, cum capello suo in manibus, manebat continue ( ... ).209 
Anche fisicamente, Enrico, non deve passare inosservato. L'agiografo ricorda un 
uomo vecchio ( «senilis» ), piccolo di statura ma abbastanza grosso. Indossa un abito di 
ruvido panno grigio sopra una specie di sottoveste; porta un piatto cappello e si serve, 
per sostenersi, di un bastone. 
Pratica una ascesi tremenda. Digiuni, veglie, macerazioni corporali. Porta 
costantemente un cilicio di corde di lino torte, che vengono adoperate anche per 
tormentare le caviglie fino alle ginocchia; di notte si colpisce con un flagello e si 
percuote il petto con una pietra; adopera tre letti di diversa "durezza" (uno, a dire il 
vero, è più accogliente, di pura paglia). Ma sono strumenti di penitenza di cui Enrico si 
serve «occulte», nascostamente, e solo del cilicio condivide il segreto con un povero 
sarto, di cui si avvale per eventuali riparazioni. E difatti, questi strumenti, vengono 
rinvenuti soltanto al momento della sua morte, addosso al cadavere o nella «camerula». 
Contro le centinaia di guarigioni post mortem, in vita Enrico oppone soltanto due 
miracoli. Il primo avviene quando, esposto come al solito in preghiera fuori della 
cattedrale e scatenatosi un violento acquazzone, non ne viene minimamente bagnato. Il 
secondo riguarda la guarigione del "suo" sarto, che a causa della durezza della corda del 
beato si era ferito alla mano e aveva così compromesso la sua capacità di lavorare: 
l'intervento di Enrico lo salva da un destino di miseria ancor più nera. 
208 Non rinuncia a una velenosa stoccata il vescovo Pier Domenico da Baono: «et cum eisdem 
Fratribus [gli Eremiti di S. Agostino] conversabatur, et familiaritatem habebat; et in tantum, sicut tempore 
obitus sui extitit divulgatum, apud eos judicaverat sepeliri; sed ipsorum Fratrum negligentia, vel forsitan 
quia pauper erat, et hoc publice dicebatur, caruerunt eodem»: ibidem. 
209 Ibidem. 
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6. ANGELO DA GUALDO TADINO 
Due sono le Vite latine che tramandano la vicenda cristiana di Angelo, «sans doute 
le saint le plus populaire de Gualdo»210• La prima, dal titolo Incipit narratio gestorum et 
sanctae vitae et felicis obitus sancti viri Angeli solitarii, conclude il Leggendario di S. 
Francesco di Gualdo Tadino, autore l'anonimo umbro, del quale abbiamo già parlato a 
proposito di Marzio211 . Proprio la data di morte di Angelo, quel «circa annos Domini 
MCCCXXV», fornisce il più sicuro termine ante quem, per la redazione dell'intera 
silloge. Come per la Historia di Marzio, anche per la Narratio gestorum di Angelo, 
sono pochi i manoscritti che la conservano. Soltanto tre, più qualche frammento: la 
prima trascrizione è compresa in un codice della Biblioteca Vaticana (il Vat. lat. 3921), 
databile, almeno per la parte che qui interessa, tra la fine del XV e gli inizi del XVI 
secolo; la seconda, anch'essa stesa da un anonimo copista, è del 1567; la terza, 
seicentesca, è opera ancora una volta di Vincenzo Armanni212• Malgrado siano state 
scritte dallo stesso anonimo autore, conterraneo e contemporaneo di entrambi, le due 
biografie, quella di Marzio e quella di Angelo, presentano una evidente differenza. Nel 
caso di Marzio, l'agiografo aveva avuto modo di frequentare il suo eroe, i suoi ricordi 
erano stati parte integrante e ragione della Vita composta; nel caso di Angelo, invece, 
non c'è nessun accenno a una conoscenza diretta dei fatti narrati. L'anonimo umbro, 
con tutta evidenza, possiede meno informazioni. Una possibile sua fonte potrebbe essere 
Filippo, lo stesso sacerdote eremita che per anni aveva condiviso la ascesi di Marzio, e 
che, come aveva rivelato il cronista frate Elemosina, gli era soprawissuto a lungo213• 
Egli fa capolino nel testo, infatti, in qualità di confessore di Angelo. Per il resto, 
210 A. Vauchez, Frères Mineurs, érémitisme et sainteté lai"que: /es Vies des saints Maio (f v. 1270) 
et Marzio (f 1301) de Gualdo Tadino, in «Sudi medievali», serie terza, XXVII, 1986, pp. 353-354, n. 2. 
211 La Vita di Angelo (d'ora in avanti citata come Narratio gestorum ... Angeli solitari i) è edita da G. 
Mittarellì - A. Costadoni, Anna/es Camaldulenses ordinis sancti Benedicti, V, Venezia, 1760, pp. 115, 
116, 170-172, 237-241, 327-328. Come si vede, gli autori spezzettano il testo, lo distribuiscono lungo il 
volume, seguendo lo sviluppo cronologico del loro lavoro, che si dispone, appunto, per anni. 
212 Cfr. R. Guerrieri, Le cronache e le agiografie francescane medioevali Gualdesi ed i loro rapporti 
con altre cronache e leggende agiogrqfiche umbre, in <<Miscellanea francescana», XXXIII, 1933, pp. 
220-223; F. Dolbeau, Le Légendier de San Francesco de Gualdo: tentative de reconstituion, in 
<<Bollettino della Deputazione di Storia Patria per l'Umbria», LXXIII, 1976, pp. 160, 173. 
213 Elemosina, De b. Martio, p. 381. 
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l'anonimo agiografo rimpolpa le notizie e gli episodi edificanti che possiede ricorrendo 
a frequenti citazioni evangeliche, abbozzando un elogio delle virtù del santo secondo la 
successione delle sette Beatitudini (lo stesso schema adoperato, in maniera più diffusa 
ed efficace, per Marzio), e ripetendosi un po'. 
La seconda Vita, dal titolo Copia legendae seu historiae beati Angeli eremitae 
solitarii de terra Gua/di, era in origine conservata in un manoscritto membranaceo 
custodito nella sacrestia della chiesa di S. Benedetto di Gualdo Tadino, dove, alla sua 
morte, era stato trasportato e collocato anche il corpo di Angelo214• Questo codice, come 
il Leggendario di S. Francesco, è andato perduto. Se ne conosce una copia manoscritta 
del XVII secolo, e soprattutto si dispone, come per la precedente Narratio di Angelo, 
dell'edizione approntata, tra il l 7 60 e il l 7 62, da Giambenedetto Mittarelli ( 1708-1777) 
e Anselmo Costadoni (1714-1785), per i loro Anna/es Camaldulenses ordinis sancti 
Benedicti. La sua composizione dovrebbe situarsi tra il 1457, data dell'ultimo miracolo 
post mortem registrato da entrambe le versioni, e il 1585, anno a cui risale un episodio 
aggiunto in calce dal solo copista seicentesco215 • È possibile, forse, ridurre una forbice 
temporale tanto ampia, restringendola alla sola seconda metà del XV secolo, a ridosso 
di quel 1457. n «compilator praesentis historiae»216 è, verosimilmente, un benedettino 
del monastero di S. Benedetto di Gualdo Tadino. Non solo perché nella chiesa abbaziale 
si conservava il manoscritto della Copia legendae di Angelo; ma soprattutto perché, con 
tutta evidenza, l'agiografo fa dell'eremita gualdese un santo benedettino, oltre che un 
santo impegnato nella difesa delle fortune e della concordia civiche, anche qui, tuttavia, 
sempre sotto spoglie benedettine217• Viene costruita ex post una appartenenza di Angelo 
all'Ordine, e il possesso del corpo dell'eremita, meta di devoti pellegrinaggi, facilita, 
probabilmente, l'operazione. 
Qualche relazione sembra esserci tra le due agiografie, che appaiono comunque, 
soprattutto in certi punti, divergere moltissimo. L'anonimo benedettino sembra aver 
avuto modo di leggere il testo dell'anonimo umbro: semplicemente, non ne ritiene che 
pochissime informazioni. Segue il proprio disegno e, in una seconda parte 
214 La Copia legendae seu historiae beati Angeli eremitae solitarii de terra Gua/di è sempre edita da 
Mittarelli- Costadoni, Anna/es Camaldulenses, V, pp. 115-116, 170, 266-267, 328-329, 334; Anna/es 
Camaldulenses, VI, Venezia, 1761, pp. 260-262; Anna/es Camaldulenses, VII, Venezia, 1762, pp. 229-
231 (d'ora in avanti Copia legendae ... beati Angeli, seguita dall'indicazione del volume). 
215 Guerrieri, Le cronache e le agiografie francescane cit., pp. 225-226. 
216 Copia legendae ... beati Angeli, VI, p. 260. 
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preponderante rispetto alla prima, si fa custode del culto civico tributato al "santo 
benedettino", registrando principalmente una serie di miracoli e fatti prodigiosi avvenuti 
nei giorni delle esequie, e altri quattrocenteschi miracula post mortem. Nella seconda 
Vita, l'elemento meraviglioso è senz' altro più sviluppato, in un racconto che introduce 
fantasmi e bimbi assaliti e rapiti dai lupi218 • Per l'edizione di questa Copia legendae, gli 
editori camaldolesi, pare abbiano potuto servirsi dell'originale ancora conservato in S. 
Benedetto; per la Narratio gestorum, invece, malgrado fingano il contrario, adoperano 
con tutta evidenza la trascrizione del156i19. 
Angelo nasce nel villaggio di Casale, parrocchia di S. Facondino, distretto di 
Gualdo. Il secondo agiografo indica l'anno di nascita nel 1270 «circa». Ma pare il frutto 
di un calcolo. Per quello che si sa, egli rimane trentasei anni rinchiuso nel suo tugurio, 
morendo nel 1324/25: vi entra giovane (<~uvenis»), passata l'infanzia (<<pueritia») e 
l'adolescenza («adolescentia»). I genitori, Ventura e Origalistra o Clara (le Vite 
riportano nomi differenti per la madre), sono contadini, ma possiedono qualcosa di 
proprio: della terra e degli animali. È un piccolo patrimonio, che una eccessiva 
generosità può dissipare. Sono devoti e praticano l'elemosina. Nessuno insegna ad 
Angelo a leggere e scrivere. Ancora giovanissimo, egli è attratto irresistibilmente 
dall'esercizio della carità: nascostamente («occulte»), distribuisce ai poveri il cibo, pane 
e altro, che trova a casa o che la madre ha preparato per lui. La donna, investita del 
tradizionale ruolo nella preparazione dei pasti e manipolazione dei cibi220, e che per un 
certo tempo ha accondisceso a queste troppo larghe distribuzioni,. prova a mettervi un 
freno, preoccupata <<ne dissiparet totam substantiam»221 • In un primo momento, la 
strategia materna («et ne panes acciperet, minis et blanditiis prohibebat»), sembra avere 
successo. Ben presto, però, Angelo è nuovamente pervaso da un'ansia di carità che non 
può più essere ignorata. Lo scontro con la madre si fa anche fisico. Angelo ha la meglio: 
217 Ibidem, VII, pp. 229-230. 
218 Ibidem, V, p. 329; VI, p. 261. 
219 Dolbeau, Le Légendier de San Francesco de Gualdo cit., pp. 160 e 164, n. 25. 
22° Cfr. M. G. Muzzarelli, F. Tarozzi, Donne e cibo. Una relazione nella storia, Milano, Bruno 
Mondadori, 2003. 
221 Narratio gestorum ... Angeli so/itarii, p. 116. 
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Tamen quadam die excitato in eo Spiritus fervore peram arripuit panem accipiens, ut pauperibus et 
infirmos portaret, et mater ejus occurrens dum manibus panem defenderet, filuis ejus Angelus viribus 
praevalens patienter ipsam repulit, et panes plurimos accipiens pauperibus et infirmis portavit.222 
Mentre vive ancora con i genitori, Angelo concentra queste elemosine nei giorni 
festivi; durante la settimana alterna l'occupazione nei campi con la cura degli animali, 
in un lavoro fisico che è già espressione di penitenza: <<nam aliis diebus ad culturam 
occupatum laborius corpus domabat, et nunquam otiosus panem comedebat, sed m 
sudore vultus sui vescebatur pane suo ( ... )»223 • 
Fin qui il racconto dell'anonimo umbro. Diversa, la versione contenuta nella Copia 
legendae. Tra madre e figlio si arriva alla aperta rottura: 
Factum est autem, ut quadam die cum mater ejus turbata adversus illum fuisset, eo quod viderat eum 
portare plus panis in pera, quam necessitas exigeret; nam hic puerculus caritati deserviens consocios 
libenter pascebat, tunc temporis victualium invalescente penuria, cujus facti inscia cum blasphemasset 
dicens: <<Domum non rediturus ahi»; ipse mansuetus Angelus annos tunc juveniles attingens, fragilitate 
juvenili potius quam malitia ductus, genitrici suae subito et indeliberate respondens ait: <<Ego dum venero, 
te non reperire queam»; quo dicto discessit ab illa.224 
La predizione si rivela fatale. Tornato a casa al tramonto, trova che la madre è 
morta e lui è diventato orfano. La conversione di Angelo a una vita di penitenza, 
matura, in questo testo, nel senso di colpa, nella percezione che egli ha di essere 
responsabile di ciò che è avvenuto. 
Più progressivo, privo di traumatici scarti, m vece, il maturare dell'opzione 
penitenziale nella Narratio gestorum. L'impegno quotidiano nel lavoro appare, in 
questo caso, sempre più un impedimento al pieno sviluppo di una esperienza spirituale, 
avvertita come urgente: sicché, «deliberavit omnino seculum et parentes relinquere, et 
in humilitate et paupertate Dominum nostrum J esum Christum sequi veraciter, et 
solitariam vitam tenere, et ut spiritum orationibus et devotionibus destinatum sibi a Deo 
tenere posset, continue et libere exercitare ( ... )»225• Segue, a questo punto, riportato con 
accenti diversi da entrambe le Vite, una sorta di pellegrinaggio di preparazione alla vita 
222 Ibidem. 
223 Ibidem. 
224 Copia legendae ... beati Angeli, V, p. 115. 
225 Narratio gestorum ... Angeli so/itarii, pp. 170-171. 
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eremitica in Galizia, a San Giacomo di Compostella. Angelo indossa un abito da 
penitente-pellegrino ed è scalzo: 
ut facilius mereret a Deo accipere, et statum bonum a Deo acceptum magis apprehendere, 
Sanctorum patrocinia procuravit, et studit obtinere, nam cum multo fervore spiritus aspera indutus tunica, 
et nudis pedibus ad sanctum Jacobum de Galitia ivit, et ejus ecclesiam, ubi sacrum corpus ipsius apostoli 
requiescit, devotissime visitavit.226 
Ritornato dalla Galizia - dovremmo essere alla fine degli anni Ottanta del XIII 
secolo -, Angelo si unisce a una piccola comunità irregolare di anacoreti, che ha il 
proprio romitaggio, dedicato ai santi martiri Gervasio e Protasio, sull'Appennino 
gualdese, a Serra Santa, in località Capodacqua. Si tratta di un raggruppamento 
abbastanza mobile e presente sul territorio: tutti i suoi membri sono chiamati ad 
alternare, con un avvicendamento dal forte sapore francescano, una ascesi solitaria a un 
impegno concreto a favore di tutta la comunità, nella ricerca del cibo e della legna 
necessari. Per questa ragione gli eremiti lasciano a turno l'eremo («saepius», spesso, 
precisa l'agiografo) e praticano largamente la mendicità «inter seculares»227• Durante la 
permanenza a Capodacqua, due sono le opzioni che si aprono davanti ad Angelo, più 
che mai deciso a dedicarsi esclusivamente a una vita contemplativa: o, come gli altri 
compagni, abbandonare di frequente il romitaggio per provvedere alle necessità 
materiali del gruppo, riducendo in questo modo il tempo per gli esercizi spirituali, lui 
che <<totus mundo et concupiscentiis ejus esse volebat mortuus»; oppure obbligare 
qualcun altro a farlo al suo posto, ma «eorum labores manducare sine fatigatione sua 
incongruum esse judicabat, dum ipse intus in otio solitudinis vacaret, sibi soli et illis 
exterius laborando vestium et victum mendicando procuraret>>228 . Stretto tra queste 
impraticabili alternative, Angelo decide di lasciare la comunità, senza apparenti tensioni 
o contrasti, anzi proprio per evitarli e con «beneplacito et assensu» degli ex compagni, 
con i quali non cessano mai del tutto i contatti, ma dai quali non era legato, come dice 
226 Ibidem, p. 171. Cfr. anche Copia legendae ... beati Angeli, V, p. 170. 
227 N arratio gestorum... Angeli solitarii, p. 171. La seconda Vita non accenna questa prima 
esperienza eremitica di Angelo, il quale, ritornato da San Giacomo in Galizia, <<Verus Christi discipulus, 
nihil terreni affectus, sed coeleste anhelans bonorum, laicorum conversorum habitu devote suscepto 
monastico, cum abbatis sui licentia eremumpetiit ( ... )»:Copia legendae ... beati Angeli, V, p. 170. Appare 
qui evidente il tentativo di fare di Angelo un eremita regolare (in qualità di «conversus») legato al mondo 
benedettino. 
228 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 171. 
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significativamente l'anonimo umbro, <<per jugum sanctae obedientiae ( ... ) nec voto 
constrictus»229: liberamente si era unito a loro, altrettanto liberamente se ne va. 
Angelo, a questo punto, ritorna dalla famiglia. Ha delle precise richieste e viene 
stabilito un accordo. Il figlio rinuncia a ciò che in quel momento sembra possedere 
insieme con il padre e alla povera eredità familiare che gli sarebbe spettata230, in cambio 
i due genitori gli costruiscono un piccolo «tugurius» (cinque piedi di larghezza per nove 
di lunghezza231 ) sulla loro proprietà («in proprio solo»), sempre nella valle appenninica 
nota come Capodacqua, a fianco di un corso d'acqua, «in loco remoto a conversatione 
hominum», e acconsentono per l'innanzi a prendersi cura di lui e a occuparsi del suo 
sostentamento: «et ipsum de suis sumptibus substentare promiserunt»232• Angelo si 
rinchiude nella cella. 
In multa asperitate aflligens corpus suum, beatum Antonium et beatos Hilarionem, Macarium et 
Arsenium et sanctos patres solitarios perfecte et reverenter secutus est, et cum a domino papa Bonifacio 
edictum esset, ut girovagi, biscosii et bighini a nimio discursu et vagatione cohiberentur, et arctarentur 
secundum constitutionem domini Gregorii papae, ordinatum est solitarie vivere sub obedientia 
episcoporum, judicatum fuit tunc per episcopum et inquisitorem, quod frater Angelus verus esset 
solitarius, et vita ejus sancta, licita et approbata secundum canones et collationes antiquorum sanctorum 
patrum, et ipsum benedicto Deo confortaverunt. 233 
Le vicende sono note e si inscrivono nel quadro della lotta al mondo della 
dissidenza religiosa, una lotta che viene sempre più precisandosi contro quanti gravitano 
ai margini del francescanesimo o sono in rottura con la sua componente "di 
comunità"234• Con la Firma cautela del 26 settembre 1296, papa Bonifacio VIII apre 
229 Ibidem. 
230 <<Hic vir Dei Angelus, qui renuntiavit omnibus, quae possidebat cum patre suo temportali et 
carnali Ventura»; «Nam fuit pauper spiritu voluntate et opere, quia patrem et matrem, et parentes, et 
eorum possessiunculas dereliquit ( ... )»: ibidem, p. 239. 
231 Copia legendae ... beati Angeli, V, p. 170. 
232 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 171. 
233 Ibidem, p. 237. 
234 Cfr. A. Frugoni, Dai «Pauperes Eremite Domini Celestini» ai «Fraticelli de paupere vita», in Id. 
Celestiniana, Roma, Istituto storico italiano per il medioevo, 1954, pp. 125-167 (rist. anastatica Roma, 
1991); P. Herde, Celestino V e Bonifacio VIJI di fronte all'eremitismo francescano, in Eremitismo nel 
francescanesimo medievale. Atti del XVII Convegno internazionale, Assisi, 12-14 ottobre 1989, Assisi, 
Società internazionale di studi francescani, 1991, pp. 95-127; G. G. Merlo, Nel nome di san Francesco. 
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formalmente le ostilità235• La lettera ha, nella volontà del pontefice, una portata 
universale, essendo infatti indirizzata <<Ulliversis archiepiscopis et episcopis et aliis 
ecclesiarum prelatis». Vi si ingiunge di indagare e denunciare, ammonire e correggere, 
ma anche di tenere a freno, reprimere (il verbo usato è «compesco») «contradictores et 
rebelles per censuram ecclesiasticam», tutti quei «Bizochi», «girovagi, vagabundi, non 
habentes stabilem dimoram», che, apostati di un qualche Ordine (il riferimento sembra 
qui ai dissidenti francescani), o non professando nessuna delle religioni approvate, 
vivono (e confessano, predicano, mendicano) sotto mentite (nell'ottica romana) spoglie 
eremitiche. A vigilare sull'applicazione della lettera da parte dei destinatari, fanno 
minacciosamente capolino gli inquisitori: «inquisitoribus heretice pravitatis ubilibet 
constitutis et costituendis imposterum damus nostris litteris in mandatis, ut illis ex 
vobis, quos in executione huiusmodi nostri mandati negligentes putaverint vel remissos, 
denuntiare procurent». Passano pochi mesi e a temere dagli inquisitori non sono più 
vescovi e arcivescovi incaricati di mettere in pratica le misure di persuasione e/o 
repressione, ma gli stessi irregolari: il 7 maggio 1297, Bonifacio VIII incarica, infatti, 
l'inquisitore francescano Matteo da Chieti di dare la caccia e catturare questi <<Bizochi», 
sparsi «in Montibus Aprutinis, seu in illis finibus Aprutii, et Marchiae Anconitanae, ac 
terris circumpositis finibus illis, se tamquam in cubilibus struthionum in vestimentis 
ovium receptantes»236• Non ci interessa seguire qui lo sviluppo di questa intricata 
vicenda. Evidentemente, Angelo è preso nelle maglie della rete di inquisitiones messa in 
campo dalla Santa Sede in Italia centrale in quegli anni. N el suo caso, sono il titolare 
della diocesi in cui vive, il vescovo di Nocera, e un ignoto inquisitore, a indagare. È 
sottoposto a un esame: il verbo «iudico», usato dall'anonimo umbro, non sembra 
lasciare dubbi. Viene riconosciuto <<Verus solitarius», implicito riferimento, questa volta, 
al documento del 1296, che segnalava infatti: «Sunt et alii in ecclesiis recumbentes 
quidam, insuper vitam heremiticam vel solitariam se ducere mentiuntur». In effetti, per 
come è formulato, questo documento si presta a mettere in sospetto l'intera categoria 
degli eremiti e, con quelli che seguono, soprattutto durante il pontificato di Giovanni 
Storia dei frati Minori e del francescanesimo sino agli inizi del XVI secolo, Padova, Editrici Francescane, 
2003, pp. 232-276. 
235 La lettera è edita da F. Ehrle, Die Spiritualen, ihr Verhiiltnis zum Franziskaner Orden und zu den 
Fraticellen, in «Archiv fiir Litteratur- und Krichengeschichte des Mittelalters», II, 1886, pp. 156-157 (rist. 
anastatica Graz, 1956). 
236 Cfr. J. H. Sbaralea, Bul/arium Franciscanum, IV, Roma, 1768, pp. 435-436. 
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XXII, «à assimiler tout choix de VIe isolée et autonome à une deviance, 
indépendamment de l'orthodoxie des positions doctrinales»237• Del nuovo orientamento, 
che prende a concretizzarsi proprio in questi anni, rimane vittima, sembra, Angelo, che 
ne esce con la benedizione e il conforto dei due inquirenti. 
Indicati gli avvenimenti più notevoli, che danno un senso di progressiOne al 
racconto, la narrazione dell'anonimo umbro procede in una sorta di tempo unico, dove 
la descrizione della vita e delle virtù di Angelo è ogni tanto spezzata da qualche 
episodio che ne illustra l'innocenza infantile («quasi puer parvulus videretur»), al limite 
della stoltezza238, oppure ne esemplifica le persecuzioni, che intuiamo, anche in un 
rapido compendio che ne dà l'agiografo, diverse e ben terrene239• Per il resto, Angelo 
veste un abito povero e ruvido. Si dedica continuamente a digiuni, veglie, preghiere, 
aspre penitenze e macerazioni, in solitudine, rinchiuso nella cella. Questa è provvista di 
una finestrella attraverso cui comunica con l'esterno e attraverso cui riesce, mediante un 
bastone su cui è fissato ali' estremità un piccolo recipiente, ad attingere direttamente 
l'acqua del torrente a fianco. Riceve evidentemente il poco cibo dai genitori, ma capita 
che sia oggetto di qualche elemosina, che egli, però, prontamente restituisce240• Viene 
confessato da più sacerdoti, che accedono al suo tugurio per devozione e con funzione 
di direzione spirituale241 • Tra questi, l'eremita frate Filippo e un anonimo frate 
Minore242. 
La reclusione di Angelo, tuttavia, conosce soluzioni di continuità. Non è assoluta. 
Angelo esce: visita malati e carcerati, frequenta la casa paterna dove, nel frattempo, la 
famiglia sembra aver accentuato la propria vocazione assistenziale a favore dei poveri 
del secolo ( «secularis pauperes» ), che ricevono il cibo direttamente dalle mani 
dell' eremita243 . 
237 C. Caby, Finis eremitarum? Lesformes régulières et communautaires de /'érémitisme médiéval, 
in Ermites de France et d'Italie (Xl'-XV" siècle), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 
2003,p. 74. 
238 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, pp. 237-238. 
239 «et licet iste vir Dei separatus staret ab hominibus, ut persequendi ei occasio nulla esset, tamen 
periculosissimas persecutiones graves et duras substinuit, et spiritualibus inimicis, sicut novimus, quae 
scribere longum esset»: ibidem, p. 239. 
240 Ibidem, p. 240. 
241 Ibidem, p. 237. 
242 Ibidem, p. 238. 
243 Ibidem. 
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In vita, gode di una discreta, ma locale,fama sanctitatis, che in morte (1324/25), a 
seguito dei miracoli intervenuti durante le esequie, di cui dà abbondantemente conto 
soltanto la più tarda Copia legendae, limitandosi, infatti, la Narratio di area 
francescana, a un semplice cenno a <<mirabilia» e guarigioni, sembra espandersi tra 
Umbria e Marche. 
7. SILVESTRO DI SANTA MARIA DEGLI ANGELI 
Due sono le Vitae, entrambe in volgare, che tramandano la memoria del beato 
Silvestro244• La più antica, in distici a rima baciata, fu composta nel 1394. Ne fu autore 
il monaco camaldolese Zanobi Tantini, fiorentino, che fece la sua professione di fede in 
Santa Maria degli Angeli a Firenze nel1376, fu ordinato sacerdote nel1380 e morì, poi, 
nel febbraio 1405245• Non è proprio un capolavoro di arte poetica e del resto, lo stesso 
agiografo, nel Prologo, ammette di aver «grossamente» versificato. Egli auspica che 
qualcun altro metta questo suo lavoro <<in volgare piano et in prose», lo sviluppi e 
completi, e per rendere più agevole la cosa aggiunge in prosa, alla fine dei versi, alcune 
precisazioni importanti circa la cronologia della via di Silvestro e soprattutto ne riporta, 
introdotte da un reiterato «disse» o «diceva», i detti, le parole e i semplici 
ammaestramenti rivolti ai confratelli del monastero fiorentino. Ed è proprio da questi 
ultimi, e in particolare dall'ottantacinquenne confessore del beato, frate Francesco del 
Fede (t 1399), entrato nel 1332, all'età di ventidue anni, a Santa Maria degli Angeli, 
che Zanobi Tantini dichiara di aver tratto le proprie informazioni. L'auspicio 
244 Entrambe sono state edite all'interno di una collana bolognese di "curiosità letterarie": Leggende 
di alcuni Santi e Beati venerati in S. Maria degli Angeli di Firenze, a cura di D. C. Stolfi, Scelta di 
curiosità letterarie inedite o rare dal secolo XIII al XVIII, t. 52-53, Bologna, 1864 (ristampa anastatica: 
Bologna, Commissione per i testi di lingua, 1968). La Vita del beato Silvestro in distici del camaldolese 
don ~anobi T an tini, insieme con i Detti e il restante materiale da lui messo assieme, si trova alle pp. 13 3-
162 (d'ora in avanti si farà riferimento alla prima come alla Vita del beato Silvestro in distici, e ai secondi 
come ai Detti del beato Silvestro ); la anonima Vita del beato Silvestro converso camaldolese, invece, si 
legge alle pp. 19-81 (d'ora in avanti si farà riferimento a questo testo come alla Vita del beato Silvestro in 
prosa). Lo stesso volume pubblica inoltre, alle pp. 85-129, un altro scritto del Tantini, la Vita della beata 
Paola e del beato frate Salvestro converso nel monastero degli Angioli di Firenze, il quale fu Maestro e 
precettore della sopra detta Paola Badessa in S. Margherita (d'ora in avanti citata come Vita della beata 
Paola). 
245 Cfr. D. C. Stolti, Avvertenza, in Leggende di alcuni Santi e Beati cit., p. 13. 
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dell'agiografo camaldolese si materializza poco dopo, per opera di un anonimo autore, 
che nella Vita del beato Silvestro converso camaldolese, in volgare, appunto, e in prosa, 
aggiunge nuove e importanti notizie su Silvestro, corregge talvolta o precisa quelle 
fornite dalla Vita in versi, e circa le sue fonti si fa sfuggire soltanto: <<Molte altre degne 
e sante parole e dottrine uscirono da quest'uomo di Dio; delle quali più distesamente 
apresso a detto monastero [quello degli Angeli] notate e scritte si tuovanm>246• È in ogni 
caso evidente il debito che ha nei confronti di tutto il materiale messo assieme dal 
Tantini, del quale incastra persino alcuni versi nella trama della sua prosa. 
La vicenda di frate Silvestro, per come viene presentata almeno nella Vita in prosa, 
giacché quella in versi non vi accenna, ha inizio nei primissimi anni del Trecento, 
quando Ventura, questo è il nome di battesimo di Silvestro, «Abbiendo i suoi beni 
temporali perduti e rimasto povero»247, secondo un percorso allora comune, dal contado 
fiorentino - per la precisione, da Montebonello, in Val di Sieve - si trasferisce in città, 
trovando occupazione come cardatore. A questo punto Ventura ha circa venticinque 
anni. La vita che conduce a Firenze è, nel ritratto dell'anonimo agiografo, all'insegna 
della marginalità. È uno sradicato sociale a cui tutto, o quasi, è lecito perché può 
confidare nell'impunità che gli garantisce l'anonimato: <<E tanto più questo [le violenze, 
gli eccessi] li pareva essere lecito, quanto più di villa venuto di nuovo nella città, poco 
conosciuto era»248 . 
Una prima occasione di conversione viene dal ripetuto ascolto delle prediche del 
domenicano Giordano da Pisa. Nella Vita in versi, che si apre con questo episodio, 
Zenobio Tantini fa incontrare i due più volte, sotto il segno di una carità che verrà 
ricompensata dall'apparizione del Cristo. Diversamente, nella Vita in prosa, le parole 
del celebre domenicano sono l'occasione per l'avvio di un radicale, quanto intimo 
ripensamento esistenziale. È comunque con la successiva visione, a Firenze (nella 
chiesa di San Martino, scrive Tantini; per strada, mentre si sposta dalla chiesa di 
Orsanmichele verso San Martino, corregge la Vita in prosa), una visione quasi tangibile 
del Cristo <<nella forma che era penduto in croce»249, che la scelta penitenziale di 
Ventura si precisa e si sostanzia. A questo momento data la conversione, connotata 
dall'anonimo agiografo, nel senso di una radicale alterità rispetto alla condizione 
246 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 67. 
247 Ibidem, pp. 19-20. 
248 Ibidem, p. 21. 
249 Ibidem, p. 23. 
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precedente: <<Da quella ora ebbe detta visione, non fu quello medesimo uomo ... nuova 
creatura, nuovo uomo rinasce»250• Fugge il secolo per dedicarsi unicamente a Dio, con 
l'immagine santa impressa nella mente, ma continua a vivere ai margini di Firenze, 
presso l'oratorio suburbano di Santa Maria del Castagno251 , dove si lega ad «uno certo 
venerabile religioso frate Dino fondatore dell'ordine de' frati del Castagno», dal quale 
prende l'«abito di religione»252 . Qui Ventura cambia nome per la prima volta e diviene 
frate Vincenzo. 
Zanobi Tantini, nella Vita in distici, per il periodo passato da Ventura-Vincenzo al 
Castagno - ma la stessa definizione sarà da lui ripresa, nelle notizie raccolte in prosa alla 
fine dei versi, anche per gli anni immediatamente successivi, trascorsi, come vedremo, 
in una ascesi ancora più aspra -, parla del beato come di un «fraticello»253, e in effetti 
egli apparirà a più riprese in rapporto con l'eterogeneo mondo della dissidenza 
francescana: un ex frate della Povera vita diventato Minore gli consiglierà di entrare a 
Santa Maria degli Angeli254; più fraticelli saranno da lui convinti a ritornare in seno 
ali' ortodossia255 • Resta da stabilire il senso dell'espressione «fessi fraticello», che 
peraltro Tantini non sembra caricare di connotazioni negative - al più, si può 
individuare, nella chiusura del verso successivo, un accenno di ironia: <<Allor converso 
fessi fraticello \ Là sul Castagno con agnellin mantello». Secondo Giampaolo Tognetti, 
il termine fraticello si mantiene per tutto il Trecento semanticamente assai fluido: 
neanche la condanna pubblicata il 30 dicembre 1317 da papa Giovanni XXII contro 
fraticelli, fratres de paupere vita, bizzocchi e beghini determina, infatti, un suo uso 
esclusivamente negativo, come sinonimo di eretico256• Può, in effetti, ancora designare 
laici viventi da religiosi al di fuori di ogni comunità o gruppo regolare e può avere 
anche il significato di eremita. Ciò che mi sembra si possa dire di Ventura-Vincenzo è 
che, sradicato sociale attratto irresistibilmente dalla città e dalle possibilità che questa 
offre (un lavoro, un tetto, da mangiare), egli si converte nell'orbita di una comunità che 
250 Ibidem, p. 24. 
251 Cfr. C. Caby, De l'érémitisme rural au monachisme urbain. Les Camaldules en Italie à /a fin du 
Moyen Age, Roma, École française de Rome, 1999, p. 481. 
252 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 24-25. 
253 Cfr. Vita del beato Silvestro in distici, p. 138; ma anche Detti del beato Silvestro, p. 151. 
254 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 30. 
255 Detti del beato Silvestro, p. 160. 
256 G. Tognetti, I fraticelli, il principio di povertà e i secolari, in <<Bullettino dell'Istituto storico 
italiano per il Medio Evo e Archivio muratoriano», 90, 1982-1983, pp. 77-145. 
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sembra anch'essa in qualche modo marginale e che pure è attratta irresistibilmente dalla 
città (abitano un oratorio suburbano) e dalle sue occasioni (maggiori elemosine, forse 
maggiore sicurezza). 
Dopo circa quattro anni, Vincenzo, <<Volendo a più stretta vita trapassare e prendere 
solitaria conversazione»257, abbandona, senza che alcun cenno polemico emerga dalle 
fonti, i frati del Castagno, e per i successivi sette anni si ritira nel contado fiorentino, sul 
Monte Morello, a nord ovest di Firenze. In questa fase di ulteriore e più aspra 
separazione dal mondo, egli è assistito da un compagno: «colui Marta», il compagno, 
occupato a provvedere alle necessità materiali; «costui Maria», cioè Vincenzo, dedito 
invece, «con ogni innocenzia», alla preghiera e all'ascesi. Il modello biblico di Marta e 
Maria è ben presente nella tradizione camaldolese. Nel Liber eremitice regule del XII 
secolo, ad esempio, questo modello serve a definire il rapporto tra l'eremo di Camaldoli 
e il monastero di Fontebuono258• Esso è altresì associato ad altre esperienze di tipo 
eremitico: è presente nella Regula solitariorum di Grimlaico (secolo IXi59, compare 
nella regola di Grandmont e nella tradizione agiografica relativa a Roberto 
d' Arbrissef60• Inoltre, Marta e Maria, come immagine e modello di una vita eremitica 
che prevede l'alternarsi nei due ruoli tra tre o quattro individui, occupano un posto 
importante anche nella cosiddetta Regula pro eremitoriis data di Francesco d'Assisi, 
composta con buona probabilità tra il 1217 e il 1221 261 . Rispetto a Francesco, ciò che 
manca, e sembra mancare effettivamente anche in questa fase dell'esperienza eremitica 
di Vincenzo, è l'alternanza dei ruoli prevista: per Vincenzo e il suo compagno questi 
sembrano in effetti fissati una volta per tutte. Egli gode già di un carisma riconosciuto 
come maggiore rispetto a quello del confratello. 
257 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 27. 
258 Cfr. Caby, De l'érémitisme rural au monachisme urbain cit., p. 90. 
259 La Regula solitariorum Grimlaici presbyteri è edita in Migne, Patrologia Latina, 103, cc. 575-
664 (il riferimento a Marta e Maria- «Ex his enim signatur una, id est activa per Martham; et altera, id est 
contemplativa, per Mariam: sed necessaria est omnino Martha Mariae» - si trova alla c. 586). Cfr. M. Ch. 
Chartier, Regula solitariorum (Regula Grimlaici), in Dizionario degli Istituti di Perfezione, VII, Roma, 
Edizioni Paoline, 1983, cc. 1598-1600. 
260 L. Pellegrini, L 'esperienza eremitica di Francesco e dei primi francescani; in Francesco d'Assisi 
e francescanesimo dal1216 al1226. Atti del IV convegno internazionale, Assisi, Società internazionale di 
studi francescani, 1977, p. 297. 
261 K. Esser, Di e «Opuscula» des hl. Franziskus von Assisi. Neue textkritische Edition, Grottaferrata, 
Collegio San Bonaventura, 1976, pp. 402-412. 
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In questo eremo, costruito per sé e il compagno un incerto, dimesso _riparo, 
Vincenzo, col cilicio rivestito di una «orrida» cappa («una gonnella ... col mantelletto», 
dice Tantini), si mette a praticare una penitenza durissima: veglie, digiuni, macerazioni 
corporali. Il tutto scandito da una incessante preghiera che diviene sempre più intensa. 
Per la confessione ricorre a un sacerdote, il quale tuttavia non sembra risiedere troppo 
vicino al romitaggio del beato. 
Sul Monte Morello, Ventura-Vincenzo, rimane ben sette anni. Una notte l'eremo 
viene assalito da «certi ladroncelli»: il compagno viene selvaggiamente picchiato e di 
lui si perdono le tracce, il nostro viene invece risparmiato. È in seguito a questo 
episodio, secondo la Vita in prosa, che Vincenzo entra come converso nel monastero 
camaldolese di Santa Maria degli Angeli, situato ai margini urbani di Firenze 
(parrocchia di San Michele Visdomini), indossa l'abito bianco della Congregazione e 
muta definitivamente il proprio nome in quello diSilvestro: tutti segni, mi pare, di una 
professione solenne, stante la confusione sul significato del termine «converso», che le 
fonti usano per indicare situazioni giuridiche, relazioni e legami con l'ordine 
camaldolese molto differenti262• Riguardo a questo ingresso, Zanobi Tantini offre due 
diverse -datazioni: nella Vita in distici, lo colloca nel 1318, a un anno cioè dalla 
condanna pontificia dei fraticelli, quando il frate ha ormai quaranta anni263; nel 
materiale messo assieme per la scrivenda Vita in prosa, anticipa il tutto di tre anni: 
l'ingresso sarebbe avvenuto nel 1315, quando di anni Silvestro ne aveva trentasette264 . 
Sempre secondo il Tantini, egli avrebbe ubbidito a un ordine divino. Stava esagerando 
con la penitenza: <<Di che li fu nunziato in visione\ Ch'entrasse tosto in Religione»265• 
L'anonimo autore della Vita in prosa sembra possedere informazioni più precise. 
Racconta, infatti, che l'entrata agli Angeli era avvenuta <<per consiglio» di un frate 
minore, ex frate di povera vita266, evidentemente «non troppo contento dell'ordine in cui 
era entrato o rientrato»267• 
262 Cfr. Caby, De l'érémitisme rural au monachisme urbain cit., pp. 406-411 e, per un 
inquadramento generale della questione, C. de Miramon, Les «donnés» au Moyen Age. Une forme de vie 
religieuse lai'que (v. 1180- v. 1500), Parigi, Les Éditions du Cerf, 1999. 
263 Vita del beato Silvestro in distici, p. 140. 
264 Detti del beato Silvestro, p. 150. 
265 Vita del beato Silvestro in distici, p. 140. 
266 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 30. 
267 Tognetti, I fraticelli, il principio di povertà e i secolari cit., p. 89. 
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Nel monastero fiorentino, valutato «disutile», Silvestro viene assegnato alla cucina. 
Non manca, a questo proposito, nella Vita in prosa, un accenno polemico: 
E quel veterano cavalieri, che del nemico aveva portato più trionfi, come novizio, come se mai non 
avesse portato arme di giustizia, anzi come disutile, allo uficio della cucina è deputato. 268 
Silvestro non è contento. Tutto preso dal desiderio di dedicarsi alla penitenza, alla 
preghiera e alla «contemplazione de' segreti delle divine cose», è tentato dalla fuga, dal 
ritorno alla vita solitaria. Ciò emerge chiaramente, sebbene con accenti diversi, da 
entrambe le Vite. Alla fine, malgrado gli scarsi risultati ottenuti- dimentica il sale sulle 
vivande, le brucia; <<E crescendo di dì in dì 'l suo fervore, diventato quasi tutto 
spirituale, datosi tutto all'uomo dentro, dimenticava l'uomo fuori( ... ). Veniva in cucina 
a terza; ora era di desinare, e fuoco non era acceso né cibi preparati»269 - rimane in 
cucina per circa quattro anni (fatto da solo che mi sembra smentire il disastroso ritratto 
che l'anonimo autore della Vita in prosa fa di Silvestro come cuoco), poi, per un periodo 
imprecisato, viene destinato a servire al refettorio. A questa epoca data, secondo Zanobi 
Tantini, l 'ulteriore e straordinaria trasformazione di Silvestro, anche di linguaggio, 
avvenuta sotto il segno della grazia divina: 
E tanto crebbe, cocendo, quel fervore \ Che grazia gli donò Cristo Signore \ E ripien fu di Spirito 
divino \ Parendo in suo volto un Serafino \ Acceso et infiammato et alterato: \ In Cristo Idio era 
trasformato\( ... )\ Da quinci innanzi mutò sì suo parlare\ Che ciaschedun facea maravigliare.270 
Silvestro, come non mancherà di ricordare ancora più tardi il Tantini, riceve «il 
dono dello Spirito Santo»271 • È una trasformazione che viene mostrata ai <<maestri» del 
convento, che riconoscono in lui la grazia divina, e che conduce a un abbandono delle 
mansioni di cuciniere, in favore di una vita più ritirata e incentrata sulla preghiera. 
Questa la ricostruzione del monaco camaldolese. Ancora una volta, l'anonimo agiografo 
della Vita in prosa è in possesso di informazioni più precise. Silvestro consulta a più 
268 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 32. 
269 Ibidem, pp. 33-34. 
270 Vita del beato Silvestro in distici, p. 141. 
271 Detti del beato Si/vestro, p. 151. 
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riprese un frate Gentile272, discepolo dell'agostiniano Nicola da Tolentino, e ne riceve 
consiglio; infine, 
riferì a frati in lui essere la divina grazia, in lui una certa et innata dolcezza di spirito. Il perché fu 
dalla cucina rimosso, liberamente e per messe, attende all'orazione e contemplazione delle divina cose.273 
Quando, in che circostanze e dove, Silvestro <<riferì a frati», ci piacerebbe saperlo. 
Ad ogni modo, è una dichiarazione che sembra lasciare soddisfatti i monaci degli 
Angeli, o forse, meglio, la sua dirigenza. Emergono, tuttavia, nel racconto che 
l'agiografo fa del periodo trascorso in cucina dal beato, tensioni con i religiosi del 
monastero che contribuiscono a rendere il quadro di questa vicenda, forse, un po' più 
mosso. Difficile dire di più: sono rimproveri e ingiurie che contrappuntano lo scarso 
impegno di Silvestro in cucina, che qualcuno fa derivare anche da un peccato di 
orgoglio del frate, una certa superbia, che gli farebbe sdegnare le mansioni più umili274• 
Da qui in avanti, fino alla morte avvenuta all'età di settanta anni durante l'epidemia 
di peste del1348, matura una nuova fase dell'esperienza cristiana diSilvestro, una fase 
caratterizzata certamente da una straordinaria ascesi e ritiratezza, accompagnate da 
nuove visioni e, naturalmente, dal dono dello Spirito Santo, ma caratterizzata anche, 
come conseguenza di una tanto santa esistenza, da una grande libertà di intervento nella 
vita del monastero - <<mentre che visse tutte le cose che nel munistero si facevano, per 
sua moderazione e consiglio si reggevano»275, «E in capitulo a lato al suo priore\ Sedea 
( ... )Di viver comun ci diè la forma\ E di buona osservanza mostrò l'orma»276 -, anche 
nella scelta dei novizi277• Rifiuta di diventarne il priore perché non sacerdote, scrive 
l'anonimo agiografo, e in effetti, il documento di fondazione di Santa Maria degli 
Angeli (1293), frutto di un compromesso tra il priore generale dell'ordine camaldolese 
Frediano e il donatore Guittone di Arezzo, garantendo una larga discrezionalità al 
capitolo dei frati in fatto di elezione del superiore, non sembra riservare esclusivamente 
272 Il curatore dell'edizione a stampa, lo Stolti, identifica con sicurezza questo frate Gentile con 
l'agostiniano Simone da Cascia: Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 34-35, n. 2. Cfr. anche Caby, De 
l'érémitisme rural au monachisme urbain cit., p. 481. 
273 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 35. 
274 Ibidem, p. 34. 
275 Ibidem, p. 48. 
276 Vita del beato Silvestro in distici, p. 143. 
277 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 76. 
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questa carica a chi ha fatto professione monastica278 • Nel corso degli anni Quaranta, 
inoltre, secondo una dinamica di conversione in famiglia largamente praticata a Santa 
Maria degli Angeli, convince suo fratello e quattro nipoti a raggiungerlo279• 
Questa nuova fase dell'esperienza religiosa di Silvestro è segnata anche da un 
crescente prestigio, sia all'interno dell'ordine camaldolese (la sua fama di santità giunge 
sino al priore generale dell'ordine Bonaventura da Fano280), sia in città, a Firenze, dove 
frequenta la cerchia di «religiosi uomini» di San Gaggio animata da Tommaso Corsini 
(t 1366i81 e i monaci cistercensi di San Salvatore di Settimo (istallati nei pressi del 
monastero degli Angeli dal 1322i82, ed è altresì in contatto con alcuni dei predicatori 
del momento, quali l'agostiniano Simone da Cascia e il domenicano J acopo Passa vanti, 
i quali chiedono a lui, illetterato ma in possesso di un sapere "spirituale", ''umile", "non 
sofisticato", chiarimenti sui misteri di Dio: loro, seduti a terra ai piedi del frate, leggono 
le Sacre Scritture, che lui, passo dopo passo, illumina283 • Non sono dimenticati neppure 
i laici, che vengono consolati, riconciliati, corretti e "guadagnati" a Dio (tre prostitute, 
<<più fraticelli»), oppure che trovano in Silvestro il proprio direttore spirituale e, talvolta, 
anche un abile organizzatore. È questo il caso della beata Paola, con la quale sembra 
sussistere una viva intesa spirituale, e della piccola comunità di donne che si raccoglie 
intorno a lei in Santa Margherita, dirimpetto a Santa Maria degli Angeli284• Anche altre 
donne fiorentine compaiono nelle fonti, come ad esempio monna Deca, paralizzata dalla 
278 «Item dicti fratres cum vacaverit prioratus dicti loci, possint eligere quemcumque voluerint, 
dummodo sit de ordine Camaldulensi si ve de dicto capitulo, sive non. Et prior debeat hujusmodi electum 
a capitulo vel majori parte concedere, si aliquod canonicum non absistat, omni difficultate et dilatione 
omissa, si tamen electorum consensum suum voluerit prestare»: G. B. Mittarelli- A Costadoni, Anna/es 
Camaldulenses ordinis sancti Benedicti, V, Venezia, 1760, c. 296 dell'appendice documentaria. 
279 Caby, De l'érémitisme rural au monachisme urbain cit., pp. 399-400. 
280 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 41; ma cfr. anche Detti del beato Silvestro, p. 158, dove si 
accenna a dei soggiorni diSilvestro a Camaldoli. 
281 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 43-45. Su Tommaso Corsini e il suo gruppo cfr. A 
Benvenuti Papi, Corsini, Tommaso, in Dizionario biografico degli Italiani, 29, Roma, Istituto 
dell'Enciclopedia Italiana, 1983, pp. 673-676. 
282 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 42-43. 
283 Ibidem, pp. 40-41, 56-57. 
284 Vita della beata Paola, pp. 87-90. 
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nascita e tentata dal diavolo285; monna Checca Tomaquinci, nobile, devota a frate 
Silvestro e al monastero degli Angeli286; e una sorella dell'abate della Badia287• 
La spiritualità di frate Silvestro, quale emerge in particolare dai «detti» raccolti da 
Zanobi Tantini, in seguito ripresi, rielaborati e integrati dall'anonimo agiografo della 
Vita in prosa, ha connotati fortemente mistici. Appare spesso come trasfigurato (<di 
occhi risplendenti e coruscanti erano, la faccia s'infiammava; e pareva che l'uomo 
dentro non potesse stare rinchiuso nella umana pelle»)288, ha frequenti visioni del Cristo, 
è rapito in Paradiso e rimane per giorni «stupefatto»289• Aspira a un ideale di vita 
estremamente ritirato. Al proposito, non ha dubbi su chi siano, ai suoi giorni, i santi: 
I santi uomini nelle piazza e pergami annunziano elli le loro virtù? Anzi piuttosto, nello eremo, nelle 
spilonche, nelle segrete celle de' munisteri operano studiosamente; acciò che non solamente da te 
secolare, ma eziandio dagli uomini della medesima perfezione veduti non sieno.290 
Si leggano, ali' opposto, le parole tuonate dal pulpito di S. Maria Novella - nella 
stessa Firenze dunque - nei primi anni del Trecento, dal domenicano frate Giordano da 
Pisa: 
( ... )e però sono matti e matte, che se vano a recludere o vano in deserto. Matti e stolti sono. Or se 
chazeno in stultizia hove sono i predichatori che li retragga; se chazono in pechatto hove sono i confessori 
et pretti che ne assolvano.291 
Frate Giordano, che altrove rivela tutta la sua nostalgia per una vita più tranquilla e 
ritirata292 , rivendica qui il diritto di sacerdoti e predicatori alla direzione e alla guida 
285 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 69-71. 
286 Ibidem, pp. 41-42. 
287 Vita della beata Paola, pp. 115-117. 
288 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 36-37. 
289 Detti del beato Silvestro, p. 162. 
290 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 59. 
291 Cit. in A. Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae». Santità e società femminile nel/ 'Italia 
medievale, Roma, Herder, 1990, p. 235. 
292 «Molto più volontieri ci staremmo in cella e non usciremmo fuori, e più riposo n'averno, troppo 
più ( ... ) io vorrei volontieri starmi ora in cella parecchie anni, e non uscire fuori, e sarebbemi molto a 
grado e molto utile»: Giordano da Pisa, Quaresimale fiorentino 1305-1306, ed. C. Delcomo, Firenze, 
1974, p. 33: citato in G. Barone, Gli ordini mendicanti, in Storia dell'Italia religiosa. l. L 'Antichità e il 
Medioevo, a cura di A. Vauchez, Roma-Bari, Laterza, 1993, p. 354. 
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spirituale della società laica cristiana, e rimarca l'imprescindibilità dalla mediazione 
sacerdotale: anche nei confronti di quei <<matti e matte» che sembrano in realtà sfuggire 
al controllo. Silvestro, invece, dà valore alla libera azione spirituale, al fare 
cristianamente ciò che altri - segnatamente i predicatori - si limitano soltanto a dire: 
<<Voi siete pronunziatori della parola e non fattori - l'interlocutore, in questo caso, è un 
confratello di Giordano, frate Jacopo Passavanti -; esquisitamente, v'affaticate di dire e 
non fare», da ciò l'impossibilità, per i fedeli, di credere al messaggio che viene loro 
rivolto293 . Da una parte, la responsabilità del pastore d'anime; dall'altra, la ricerca di 
una via individuale (anche nell' «eremo» e nelle «spilonche»), spiritualmente tanto più 
efficace, quanto più è invisibile al mondo. 
Quanto al suo di messaggio, che vede come principale fruitori i monaci e i novizi di 
Santa Maria degli Angeli, che scorgiamo fare la fila davanti alla piccola cella per 
ricevervi, uno alla volta, consiglio29\ esso risulta essenziale. Vi sono alcuni punti fermi, 
sui quali Silvestro, con il «suo parlare rozo, ma di grande intelletto»295, ritorna in modo 
insistente. In primo luogo, l'umiltà: <<non ti reputare, ma abbiti in odio»; «Idio ha per 
nulla tutte queste nostre opere e atti; egli vuole l'affetto della mente e la buona 
intenzione; vuole la mente e l'anima umile»; «quegli è spirituale, il quale è 
mortificato»296; <<Diceva che colui che desidera a grado di perfezione venire, prima 
bisognava conoscere la qualità della viltà e nichilità sua ( ... ); e sanza questa nichilità 
impossibile essere d'ottenere la vera cognizione di Dio, di calamità e miseria e 
d'opprobrii amica»; «siate parvoli ne' cuori vostri, e non vogliate voi medesimi 
inalzare; ché se la lumaca manda fuori le coma è affaticata et inquietata dalle mosce»297. 
Poi, l'insistenza su di una salvezza che va raggiunta, essenzialmente, su di un piano 
personale, anche a costo di non risultare esemplari per gli altri: «abbi cura di te, e non di 
dare buono esempio»298• Da qui il rifiuto di giudicare il prossimo, ma solo (e con 
durezza) se stessi e la vigilanza costante che bisogna mantenere su di sé: «sta' ritto 
contra te stesso»299• 
293 Vita del beato Si/vestro in prosa, p. 56. 
294 Ibidem, p. 52 
295 Detti del beato Silvestro, p. 154. 
296 Ibidem, pp. 152-154, 158. 
297 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 48-49, 52. 
298 Detti del beato Silvestro, p. 153. 
299 Ibidem, p. 157. 
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Le parole di Silvestro segnalano anche una VIa per la salvezza. Naturale che 
l 'istinto didattico dei due agiografi risulti, riguardo a questi aspetti, ancor più scoperto. 
Oltre all'umiltà e alla concentrazione sulla propria personale salvezza, Silvestro 
rammenta di pregare nella solitudine della cella300, preferibilmente al buio301 e di 
notte302 (come fa lui). Ma sempre con una certa moderazione, senza esagerare: il corpo 
ha bisogno di riposo («se tu non dai al corpo in cella la sua necessitade del riposo, egli 
se la torrà in chiesa»)303 , deve essere nutrito304, non deve essere sottoposto a 
mortificazioni eccessive305• I frati devono amare la povertà306, il silenzio (anche qui, non 
sino all'offesa)307, devono obbedire (in particolare i novizi) ai superiori e agli anziani308, 
ecc. 
Insomma, siamo di fronte a una esperienza cristiana complessa, diversificatasi nel 
tempo, ricca di scarti e rilanci, che porta a una buona notorietà, maggiore forse in certi 
circoli d'elite sociale e spirituale, senza che nellafama sanctitatis intervenga in alcun 
modo la fama di santo guaritore: Silvestro ha visioni, combatte con il Diavolo, ma 
appare del tutto privo, stante il racconto delle Vite, della vis taumaturgica. 
8. VITALE DA BASTIA UMBRA 
La memoria di Vitale da Bastia Umbra è pressoché interamente conservata in una 
Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis monachi et eremitae ex antiquo processu 
eiusdem sancti, scovata e pubblicata, sullo scorcio del XVIII secolo da uno storico 
assisano, Giuseppe Di Costanzo, il quale asserisce di averla trascritta da un manoscritto 
del XVI secolo appartenuto all'erudito Francesco Antonio Frondini (1759-1841)309. La 
300 Detti del beato Silvestro, pp. 155, 161; Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 64-66. 
301 Detti del beato Silvestro, pp. 155, 161. 
302 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 61-62. 
303 Detti del beato Silvestro, p. 157; cfr. anche Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 39, 62. 
304 Detti del beato Silvestro, p. 156; Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 45-47 
305 Detti del beato Silvestro, pp. 157, 162; Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 45-47. 
306 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 66-67. 
307 Ibidem, pp. 62-63. 
308 Ibidem, pp. 63-64. 
309 G. Di Costanzo, Disamina degli scrittori e dei monumenti riguardanti S. Rufina vescovo e 
martire di Assisi, Assisi, Tipografia Sgarigliana, 1797, pp. 432-435. Mi servo di un'edizione successiva 
che riprende il testo del Di Costanzo: G. Cappelletti, Le Chiese d'Italia dalla loro origine sino ai giorni 
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tradizione, indimostrabile stante la mancanza di altri e più solidi elementi, secondo la 
quale Vitale sarebbe stato oggetto di un processo di canonizzazione, circolava tuttavia 
già da qualche tempo. Se ne ha una prima notizia a metà Seicento: uno scrittore di 
Assisi, l'Egidi, cita gli atti di una inchiesta canonica come fonte per la sua biografia del 
santo310. Anche il testo edito a fine Settecento da Di Costanzo riporta, in conclusione, 
pochi frammenti di quella che sembra essere stata una raccolta di miracula post morte m 
ben più corposa311 : tuttavia, più che raccolti nel corso di interrogatori per la 
canonizzazione, disposti come sono su di un discreto arco temporale- compaiono due 
date: 1373 e 1387312 -, i miracoli sembrano essere, volta a volta, certificati in loco. La 
questione rimane in ogni caso aperta. 
L'autore di questa Epitome è un anonimo «frater» (sconosciuto è anche l'ordine 
religioso cui appartiene), il cui intento didattico è così esposto a conclusione della 
narrazione: 
Itaque fratres carissimi audivistis acta beati Vitalis, quae volui dixisse, quia nos solent magis movere 
exempla, quam verba. Confitemini Domino, quoniam bonus, quoniam in saeculorum misericordia ejus, 
nec sit aliquis vestrum timens; sic Deus dilexit mundum, ut Filium suum Unigenitum daret; ut omnis qui 
credit in illum non pereat, seb habeat vitam aetemam, et beatus vir, cui non imputavit Dominus 
peccatum.313 
Anche per Vitale dobbiamo accontentarci di una cronologia del tutto 
insoddisfacente, che si dipana a partire da una data di morte incerta e per nulla 
condivisa. L'eremita muore il 31 maggio di un anno imprecisato, all'età di 
settantacinque anni, o almeno così vuole il suo agiografo. Riguardo all'anno, sono state 
offerte nel corso del tempo, diverse e discordanti indicazioni. Un paio di punti fermi, 
tuttavia, sembrano esserci. Il primo si ricava dall'Epitome, che tra i miracoli post 
nostri, V, Venezia, 1846, pp. 146-150 (d'ora in avanti si farà riferimento a questa edizione come alla 
Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis). 
31° C. Egidi, Le vite dei quattro celesti eroi S. Rufina vescovo e martire, S. Vittorino vescovo e 
martire, S. Rufina d'Arce martire e S. Vitale corifessore, Perugia, 1654. Cfr. A. Brunacci, Vitale, monaco 
ed eremita di Assisi, in Bibliotheca Sanctorum, XII, Roma, Città Nuova, 1969, cc. 1216-1217. 
311 Taglia corto l'agiografo: <<Post ejus mortem etiam centum et quinquaginta et plures homines, 
quibus fracta genitalia membra fuerant, sanavit, qui ex diversis locis et erant et veneranb>: Epitome vitae 
et miraculorum S. Vitalis, p. 149. 
312 Ibidem, p. 150. 
313 Ibidem, p. 149. 
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mortem operati da Vitale, sotto la data 1373 inserisce la guarigione di una Francesca 
Cecci da Assisi314• Più preciso ancora Mario Sensi, che suggerisce il1362 come termine 
ad quem per la morte dell'eremita. A quella data, una fraternità di disciplinati dedicata 
alla Madonna della Misericordia, e fondata, a quanto sembra, dallo stesso Vitale, aveva 
già assunto il secondo appellativo: quello del «beato Vitale di Costa»315. Stando così le 
cose, l'anno di nascita potrebbe essere collocato tra gli anni Ottanta e Novanta del XIII 
secolo. Ma anche in questo caso non si tratta che di ipotesi. 
Vitale nasce a Bastia Umbra, diocesi di Assisi. Adulto, riunisce attorno a sé diversi 
latrones e con essi si dedica al brigantaggio, opprimendo con le sue gesta totam 
provinciam. A un certo punto, viene colto da crisi spirituale e nel corso di una sorta di 
laica cerimonia pubblica manifestata la scelta di condurre, per il resto dei propri giorni, 
vita ascetica: 
Recordatus quod omn~s statuemur ante Tribunal Christi et unusquisque redditurus est rationem de 
omnibus, quae gessit, in melius sententiam mutare constituit. V ocatis amicis et consanguineis ad domum 
induit habitum eremiticum nativo colore cereo cepit veniam petere ab omnibus de peccatis et quantum 
poterat eis satisfaciebat exclamans poenitentiam agite appropinquabit in vos Regnum Dei.316 
Vestito l'abito eremitico, nel corso della prima fase della sua esperienza cristiana, 
Vitale si dedica a una penitenza itinerante, che lo porta a percorrere le strade d'Italia, 
Spagna e Francia. É una esperienza che trova la sua ragione d'essere anche nell'estremo 
e debilitante sforzo fisico cui egli si sottopone: è, per così dire, ascesi "in movimento". 
A un dato momento, però, decide di fermarsi presso un qualche eremo per continuare la 
sua penitenza in forme più stabili, e mentre si trova a Montecchio, nella diocesi di 
Spoleto - ormai dunque ritornato definitivamente nella natia Umbria - gli appare in 
sogno S. Benedetto che gli indica un romitorio <<non longe a monasterio»317• 
Successivamente, incontra sulla strada due monaci benedettini, che precisano e a danno 
in qualche modo sostanza all'indicazione ricevuta in sogno: messi al corrente 
314 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 150. Il miracolo immediatamente precedente viene 
collocato dall'agiografo <<Anno post pestem universalem»: l'epidemia del1348? 
315 M. Sensi, Il santesato: eremiti e comunità rurali, rapporti giuridici e umani, in Ermites de 
France et d'Italie (Xf-XV' siècle), a cura di A Vauchez, Roma, École française de Rome, 2003, pp. 355-
356. Cfr. anche P. Monacchia, La fraternita dei disciplinati di S. Vitale di Costa, in Le fraternite 
medievali di Assisi. Linee storiche e testi statutari, Assisi, 1989, pp. 159-166. 
316 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 147. 
317 Ibidem. 
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dell'apparizione, i due religiosi lo invitano a presentarsi all'abbazia di S. Benedetto al 
Subasio, monte sul quale esiste da tempo una vivace vita eremitica, che conta anche, tra 
gli altri, la contrastata presenza negli eremi detti «carceri» del Subasio, di comunità di 
fraticelli318 • Giuntovi e richiesto dall'abate di manifestare il proprio desiderio, Vitale 
semplicemente «denunciavi t jam velle in eremo realiter degere»319• Ciò sembra bastare 
all'abate, che ha la responsabilità e la ~ura degli eremiti del Subasio, e che «convocatis 
suis monachis, benedixit sanctum Vitalem»320, assegnandogli l'eremo di S. Maria delle 
Viole, sulla costa del monte, non distante da altre tre celle eremitiche: quella del beato 
Savino, quella di S. Angelo e quella di S. Potente de Caruncio, dove risiedeva il 
minister della comunità «che fungeva da referente con l'abate»321 . Stando alle parole 
dell'agiografo, Vitale, già in occasione dell'incontro con i due monaci, prende la 
decisione di <<recipere habitum professionis»322• In effetti, se non ci troviamo di fronte, 
anche in questo caso, alla consueta «politique de rattachement systématique des saint 
laics qui fuit poursuivie par certains ordes religieux de type monastique ou mendiant»323 
(segnatamente, nei confronti del culto e della memoria di Vitale, una politica di 
appropriazione a posteriori, portata avanti dall'Or do sancti Benedicti), tutta una serie di 
indizi sembra collocare decisamente l'eremita nell'orbita benedettina: l'apparizione di 
S. Benedetto, i due monaci, la benedizione dell'abate del Subasio (difficile, però, 
vederci una professione alla regola benedettina), il luogo dove poi finisce per ritirarsi. 
Ma d'altra parte, la più antica traccia iconografica che si conserva a proposito 
dell'eremita, uno stendardo processionale che la confraternita assisate, a lui intitolata, ha 
fatto eseguire nella seconda metà del Quattrocento, e che lo rappresenta «con una 
fluente chioma incolta, ma sbarbato, un mantello rattoppato, un saio stretto ai fianchi da 
un cordone con tre nodi e, fra le mani giunte, la corona dei paternoster e il bordone», 
318 G. Tognetti, I fraticelli, il principio di povertà e i secolari, in <<Bullettino dell'Istituto storico 
italiano per il Medio Evo e Archivio muratoriano», 90, 1982-1983, pp. 90-91. 
319 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 147. 
320 Ibidem. 
321 Sensi, Il santesato: eremiti e comunità rurali, rapporti giuridici e umani cit., p. 355, n. 45. 
322 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 147. 
323 A. Vauchez, L 'érémitisme dans /es sources hagiographiques médiévales (France et Italie), in 
Ermites de France et d'Italie (Xr-xve siècle), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 
2003, p. 378. 
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non fa alcuna menzione di suoi eventuali legami con i Benedettini324• Se questi c1 
furono, come sembra ricavarsi dalla Epitome, sebbene non si riesca a coglierne la natura 
istituzionale, se ne perse traccia abbastanza rapidamente. E a metà Seicento, Ludovico 
Iacobilli poteva scrivere una Vita del b. Vitale della Bastia tertiario francescano. 
Prima di prendere definitivamente possesso della propria cella, Vitale ha un'ultima 
tentazione: 
Dum ad locum profiscebatur occursit illi ad similitudinem religionis qui semper intendit revocare 
electos a sancto proposito, et interogavit quo vellet ire; respondit Dei servus Vitalis: «quaero eremum ad 
poenitentiam»; mugiens retulit: <<radices herbarum comedes, nec hominibus placebis; ego accessi et me 
poenituit» Sanctus Vitalis christiano signo munitus in eum impulit: <<tu maledictus es, ego benedictus a 
Domino Deo Jesu Christo»; tentator discessit et beatus homo ad locum destinatum ivit ( ... ).325 
La fame e l'incomprensione (se non il disprezzo) degli uomini: questi i rischi, 
molto concreti, prospettati a Vitale. La prima, in realtà, è una certezza. Il romito digiuna 
ogni venerdì e domenica, con regolarità. Per il resto provvede in parte con la 
coltivazione di «erbe» (in comune, sembra, con gli altri eremiti), in parte mendicando o 
ricevendo cibo in dono. Non beve vino. Ha una fonte d'acqua vicino alla cella. 
Trascorre le giornate in preghiera e lascia raramente il romitorio, dove non accende 
mai una candela o il fuoco. È anche un eremita molto "sociale" e frequenta molti dei 
compagni di ascesi, che vengono a trovar! o nella sua cella, che ha adattato ali 'uopo, 
oppure va lui da loro; si reca all'abbazia di S. Benedetto quando si concentra il maggior 
numero di monaci, o in altri monasteri per chiedere qualcosa da mangiare; e, più in 
generale, riceve numerose visite, non, come ci si potrebbe aspettare, per ottenere la 
grazia di una guarigione - l'agiografo non vi accenna e riporta un solo miracolo in vita 
di Vitale- ma per avere «consiglio». E allora, 
memores salutis eorum societatem instituit, ut servent vestire nudos, humare mortuos, redimere 
carceratos, insipientibus consilium dare, alere pauperes, quibus sunt omnia communia, sitientibus potum 
dare et hospitalitatem habere in omnes. 326 
324 Cfr. Sensi, Il santesato: eremiti e comunità rurali. rapporti giuridici e umani cit., pp. 355-357 
(citazione alle pp. 335-336}, che, per lo stendardo, rimanda a E. Lughi, Lo stendardo della Collezione 
Servanzi Collio di San Severino Marche, in <<Bollettino storico della città di Foligno», 15, 1991, pp. 19-
34. 
325 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 147. 
326 Ibidem, p. 148. 
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Si tratta della fraternità di disciplinati dedicata alla Madonna della Misericordia (ma 
che prenderà poi l'appellativo «beati Vitalis de Costa») alla quale già abbiamo 
accennato e che è attiva, con sede presso un grande convento misto, di uomini e donne, 
al tempo in cui scrive l'agiografo. 
A settantacinque anni, dopo ventuno passati in questa ascesi, Vitale muore, avendo 
accanto a sé Antonio, minister della comunità di eremiti, sacerdote e uomo di cultura. 
Solo uno il miracolo in vita riportato dall'agiografo, ovvero la guarigione di uno 
studente di Padova che aveva perso improvvisamente l 'uso della parola e la memoria. 
Numerosi invece, ed eclatanti (due resurrezioni, la liberazione di uno «spiritibus 
infernalibus vexatus», guarigioni varie), i miracoli post mortem, per un eremita che 
sembra essersi soprattutto specializzato nella cura dei disturbi alle vie urinarie327• 
9. ROLANDO DE' MEDICI 
Rolando de' Medici è senza dubbio l'eremita più estremo e "selvaggio" tra quelli 
qui indagati. Se non fosse stato raccolto più morto che vivo da una nobildonna a caccia 
con il suo seguito tra i boschi del piacentino, e se non avesse in seguito a questa 
circostanza incontrato un sacerdote carmelitano, confessore della nobildonna, dal quale, 
prima di morire, fu confessato (rompendo in tal modo un silenzio mantenuto per oltre 
vent'anni), non se ne sarebbe mai, probabilmente, saputo nulla. 
La sua Vita è trasmessa da un unico manoscritto redatto in Lombardia attorno alla 
metà del XV secolo e conservato (almeno dal 1494) alla Biblioteca Medicea 
Laurenziana di Firenze328• Sebbene il Pluteo XX, 9 risulti un manoscritto prezioso, con 
ricche e belle miniature a descrivere la vita del beato, rimane pur sempre un unico 
esemplare329, segno evidente, mi sembra, di un culto che in realtà ha stentato a 
decollare. Autore della Vita, che nella seconda parte assume i toni di una vera e propria 
327 Cfr. sopra n. 310. 
328 Per una descrizione del manoscritto PL XX, 9, cfr. A. M. Bandini, Catalogus codicum latinorum 
Bibliothecae Mediceae Laurentianae ... , I, Firenze, 1774, c. 620. Il De vita, poenitentia, morte et miraculis 
b. Rolandi de Medecis è edito inAA. SS. Sept., V, pp. 119-120 (d'ora in avanti De vita ... b. Rolandi). 
329 Nel1681 il rettore gesuita di Busseto informava il Papebroch dell'esistenza di un manoscritto in 
pergamena, conservato nell'archivio della collegiata, che conteneva la medesima Vita di Rolando più la 
registrazione, a opera di diversi notai del collegio di Busseto, di una serie di «miracula»: cfr. AA. SS. Sept. 
cit. p. 118. 
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reportatio, con un serrato botta e risposta tra i due protagonisti, è con ogni probabilità lo 
stesso frate carmelitano che ricevette la confessione di Rolando e che per gli ultimi 
ventisei giorni lo «tenne in questa vita mortale» 330: Domenico de Domini cis da 
Cremona, nato nella prima metà del Trecento, almeno dal 1369 entrato nell'ordine 
carmelitano, autore di commentari e sermoni, variamente denominato, in una serie di 
documenti che lo riguardano e che sono conservati all'Archivio di Stato di Torino, 
<<magister in teulogia et doctor», «in teulogia (o in sacra pagina) doctor et instructon>, 
<<in sacra teulogia professon>, o ancora «sacre pagine professor», che è precisamente 
come presenta se stesso nella Vita331 • Nel 1382, per l~ famiglia Fieschi, conti di 
Lavagna, partecipa, in qualità di ambasciatore, agli intrighi che tentarono di instaurare a 
Genova la signoria sabauda di Amedeo IV. É poi vescovo a Creta. Muore in un anno 
imprecisato, probabilmente dopo il 1409332• La data di redazione della Vita è indicata 
dallo stesso Domenico: il 1386, lo stesso della morte di Rolando, e si può pensare anche 
a una sua redazione "a caldo". 
Non sappiamo l'anno di nascita di Rolando, che si deve collocare nella prima metà 
del XIV secolo. La tradizione, perché la Vita non vi fa infatti cenno, lo vuole 
milanese333• Con la dinastia dei Medici c'è soltanto omonimia, giacché l'eremita sembra 
provenire dalla famiglia dei Medici di Marignano, in Emilia334• Tutti dati, come si vede, 
comunque incerti. Conosciamo, però, gli anni che l'eremita trascorse nella sua spietata 
penitenza: ventisei, dunque a partire dal 1360. E conosciamo anche i luoghi della sua 
ascesi: i boschi tra Tabiano e Salsomaggiore, nei pressi di Bargone, castello dei 
Pallavicino, non distante da Parma. Grazie poi alla curiosità di Domenico, che lo 
interroga al riguardo, non sfuggono del tutto neanche le ragioni di questo suo ritirarsi e 
di una tanto aspra penitenza: 
330 De vita ... b. Rolandi, p. 120. 
331 Ibidem, p. 119. 
332 Su frate Domenico, cfr. L. Balletto, Domenico de Dominicis, in Dizionario biografico degli 
Italiani, 40, Roma, Istituto dell'Enciclopedia Italiana, 1991, pp. 614-616. 
333 Cfr. AA. SS. Sept. cit. p. 117; ma anche L Mannocci, Rolando (Orlando) de' Medici, in 
Bibliotheca Sanctorum, XI, Roma, Città Nuova, 1968, c. 300. 
334 A. Vauchez, L 'érémitisme dans /es sources hagiographiques médiévales (France et Italie), in 
Ermites de France et d'Italie (Xf-XV" siècle), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 
2003, p. 382. 
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Et tunc praefatus magister Dominicus subtiliter coepit eum interrogare, qua caussa, quo motivo tam 
asperas poenitentias assumpserat, et dicendo: «Numquid hanc assumpsistis pro peccatis magnis per vos 
commissis, aut pro poenitentia vobis imposita? An consilio alicuius haec egisti?)), Ad quero respondit, 
quod solum divina inspiratione propter frequentationem missarum et praedicationum, et propter timorem 
poenarum inferni et propter gaudia paradisi, propriam fragilitatem decreverat tali stimulo domare335. 
Non sembrano esserci circostanze, per così dire, scatenanti, ma il progressivo, 
autonomo maturare di una scelta penitenziale. Emerge un tema ricorrente, quasi il 
/eitmotiv di tutta la seconda parte della Vita, la reportatio che registra l 'incontro tra 
Rolando e Domenico: quello della "divina ispirazione", come sola ragione e 
giustificazione per la propria esperienza cristiana. Certo, la partecipazione alla liturgia 
della messa e le suggestioni derivate dalle prediche devono aver giocato un qualche 
ruolo nello spingerlo sulla via della penitenza, ma l 'unico, vero impulso viene dalla 
volontà di adeguarsi, in tutto e per tutto, a ciò che sente come una ingiunzione da parte 
della divinità: «quia Deus sic volebat, sic eum ducebat et regebat»336, <<nam Spiritus 
sanctus me regebat et ducebat»337, <<Voluntatem Creatoris mei adimplevi»338 . 
Perciò, seguendo per l'appunto l'ispiratrice volontà divina, per ventisei anni abita le 
selve del parmense, mantenendo per tutto il tempo un continuo silenzio. Perché così 
continuo? É quanto, a un certo momento, frate Domenico chiede a Rotando. L'eremita 
risponde citando le Sacre Scritture (Prov. 10,19): «in multiloquio non deerit 
peccatum»339: una risoluzione indipendente, fondata su una lettura radicale del <<Verbum 
Divinae Sapientia», giacché la seconda parte, non citata, del passo, tempera la prima e 
invita alla prudenza più che al silenzio: <<in multiloquio peccatum non deerit qui autem 
moderatur labia sua prudentissimus est». E ancora, nei passaggi immediatamente 
successivi, avrebbe potuto leggere: «argentum electum lingua iusti» (Prov. l O, 20) e 
«labia iusti erudiunt plurimos» (Prov. 10, 21). 
Dal1360, dunque, Rolando pratica in silenziosa solitudine la propria ascesi. L'abito 
stesso che porta, ma si può parlare di una nudità a stento ricoperta, subisce progressive 
degenerazioni e viene cambiato: dalla veste nera, funebre, con la quale era partito a una 
pelle di capra per caso rinvenuta: 
335 De vita ... b. Rolandi, p. 120. 
336 Ibidem. 
337 Ibidem. 
338 Ibidem. 
339 Ibidem. 
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et tempore dicti sui adventus erat veste lugubri et nigra: et tantum ipsam portavit, quod venit ad 
putrifactionem, et de necessitate nudus remansit. Postea pro cooperimento eius nuditatis usus fuit 
straminibus et paleis: et tandem fecit sibi perizomata conchorum et foliorum. Postremo usus fuit pelle 
caprina non confecta nec parata, sed a casu sic inventa: et hic fuit eius usus vestimentorum. Et per totum 
suprascriptum tempus praedictorum viginti sex annorum sic munitus vestimentis, ut supra continetur, 
stetit ad nives, grandines, aquas, ad ardorem continuum frigoris et caloris, die noctuque solum aerem pro 
suo tegumento ha bendo, et usque ad extremum vitae suae. 340 
Già, perché Rolando, uomo di gran statura ma pelle e ossa, non possiede neppure 
una cella, o un qualche luogo isolato e nascosto, dove praticare la propria ascesi. Le 
selve sono il suo deserto. Manca del tutto la dimensione abitativa, stabile dell'eremo. La 
stessa postura assunta dal beato durante la preghiera nei boschi, così insolita e severa, ha 
bisogno degli spazi aperti: 
In praedicto tempore a pluribus personis fide dignis- racconta l'agiografo- visus fuit antedictus B. 
Rolandus de die et de nocte super uno pede, spatio quinque vel sex horarum oculis fixis infra rotam solis 
et lunae, brachiis elevatis devotissime Deum inspiciendo.341 
Frate Domenico è curioso e affascinato. Vuole sapere: 
«Quomodo super uno pede fixis oculis sic respiciebat, infra rotas solis et lunae, curo hoc sit contra 
cursum naturae, spatio quinque vel sex horarum?» Ad quem respondit quod tunc fruebatur divina gratia, 
pascebatur spiritualibus dapibus et alimentis in anima pariter et corpore; afferendo pro vero, quod 
tempore ilio intervallo clare intuebatur faciem Jesu Christi infra rotam solis et lunae. 342 
E ancora, poco più avanti: 
( ... ) magister Dominicus eum interrogavit, si in sua poenitentia loquebatur ore cum Deo vel a 
seipso? Cui respondit quod non loquebatur ore, sed mente perfusa divina gratia.343 
La preghiera è la pressoché esclusiva attività di Rolando. Una preghiera muta, 
intensa e terribilmente scomoda che lo pervade della grazia divina e gli fa scorgere 
l'effige del Cristo sulla superficie degli astri. Per il resto, si nutre di erbe e frutta che 
340 Ibidem, p. 119. 
341 Ibidem. 
342 Ibidem, p. 120. 
343 Ibidem. 
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può nnvemre nei boschi, spingendosi ai margini di qualche spaz1o abitato («ad 
extremum alicuius loci»344) soltanto in inverno, quando l'impossibilità di reperire cibo 
in altro modo, lo costringe a chiedere l'elemosina ricorrendo, per conservare il silenzio, 
a gesti delle mani. 
Emergono, anche se solamente accennate da Domenico, tutta una serie di difficoltà 
che l'eremita dovette affrontare. Insulti, percosse, espulsioni e, sembra, una certa 
diffidenza da parte dei Domenicani, se non in vita, almeno nei confronti del culto 
tributato gli post mortem345• 
Abbiamo accennato al ritrovamento di Rolando nei boschi. Mentre Antonia Casati 
da Cortona, moglie del marchese Niccolò Pallavicino, signore di Bargone, diocesi di 
Parma, si trova a caccia con il suo seguito, egli viene scorto, nudo, macilento e in fin di 
vita, da uno dei famigli. Questi corre ad avvertire la nobildonna, che, non riuscendo ad 
ottenere risposta da Rolando, e sospettando di trovarsi di fronte a quel uomo «qui tanto 
tempo elapso in his partibus tam asperam duxit poenitentiam et vitam, iuxta narrationem 
et testimonium multorum, qui ipsum saepius viderunt»346 - sembra esserci, in queste 
parole, l'eco di una fama sanctitatis alquanto oscura e mitica -, lo invita al proprio 
castello perché preoccupata di una sua eventuale morte senza confessione. Proprio a tale 
scopo, aggiunge inoltre la marchesa, farà richiamare il suo confessore, Domenico de 
Dominicis. La notte seguente Rolando si trasferisce presso una chiesa fuori Bargone, 
dove prima è raggiunto dalla gente del posto, poi riceve in privato la visita del frate 
carmelitano. Con questo incontro si apre la seconda parte della Vita, che registra e 
riproduce il serrato scambio di battute tra i due. La prima questione sollevata da 
Domenico è di importanza decisiva: all'ininterrotto silenzio tenuto da Rolando per ben 
ventisei anni, egli oppone l'obbligo, stabilito dalla costituzione 21 del IV Concilio 
Lateranense del 1215, di accostarsi annualmente al sacramento della confessione. La 
pena prevista in caso di mancato adempimento, ricorda, è la scomunica. Rolando, 
finalmente sciolto il silenzio, ribatte «Quod non tenebatur confiteri caussam assignando, 
344 Ibidem, p. 119. 
345 Ibidem, p. 120. Quanto a du~l:)i_nutriti da parte dei Predicatori, vi si accenna al ventiduesimo dei 
miracula post mortem raccolti dal notaio cremonese Anselmino dei Raimondi e riportati immediatamente 
dopo la Vita del beato nel medesimo codice PL XX, 9. Sono stati anch'essi pubblicati in AA. SS. Sept. 
cit., pp. 121-122. 
346 Ibidem, p. 119. 
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quia Deus sic volebat; sic eum ducebat et regebat»347. Totalmente avulso da legami con 
Ordini o comunità religiose, egli appare indipendente anche per ciò che riguarda la 
pratica sacramentale. Semplicemente, egli non fa ricorso ai sacramenti, persuaso con 
questo, secondo quanto racconta l'agiografo, di fare la volontà di Dio. Affronteremo più 
avanti l'intero, denso passaggio. Per ora basti accennare al fatto che il carmelitano frate 
Domenico, interpretando a suo modo il celebre canone <<Duae sunt leges», largamente 
citato, dichiara Rolando «immune», ovvero, concretamente, sciolto da ogni obbligo di 
natura sacramentale, e con ciò legittima la sua posizione di totale indipendenza rispetto 
alla mediazione sacerdotale. Non tutti la penseranno allo stesso modo e ancora nel 1839 
papa Gregorio XVI rifiuterà di confermare il culto di Rolando proprio adducendo come 
ragione il fatto che questi, per tanto tempo, non si era accostato ai sacramenti348• 
Come si è detto, il beato muore nel 1386. Chierici e laici accorsi in gran numero 
trasportano la salma fino a Busseto, a una trentina di chilometri a sud di Cremona, per la 
sepoltura, che avviene in un oratorio contiguo alla chiesa collegiata e parrocchiale di S. 
Bartolomeo. Prendono a fioccare i miracoli post mortem, quando al contrario solo lo 
spontaneo suonare delle campane a segnalare l'avvenuto decesso di Rolando era stato 
registrato in precedenza dall'agiografo come evento prodigioso. A quanto sembra una 
parte dei miracoli continuò a essere registrata a Busseto, dai notai di quel collegio, 
un'altra invece fu trascritta dal notaio Anselmino dei Raimondi da Cremona nella chiesa 
cremonese della Beata Maria del Monte Carmelo - indizio di un tentativo da parte 
carmelitana di mantenere un legame con la memoria dell'eremita?. Questi ultimi 
miracoli, oltre ad attestare un certo grado di specializzazione da parte di Rolando nella 
guarigione dalle malattie della pelle e dalle febbri, testimoniano della fiammata di 
devozione che, sull'onda della morte dell'eremita, corse per Cremona e borghi vicini. 
Una fiammata, tuttavia, destinata ad affievolirsi abbastanza rapidamente, nonostante le 
successive traslazioni e ispezioni del corpo. 
347 Ibidem, p. 120. 
348 Sarà Pio IX nel 1853 a sciogliere le ultime difficoltà: cfr. Mannocci, Rolando (Orlando) de' 
Medici cit., cc. 301-302. 
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CAPITOLO SECONDO: L'EREMITISMO MARGINALE TRA 
REALTÀ E MEMORIA 
l. FONTI DI LEGITTIMAZIONE: GLI INIZI DELLA VITA EREMITICA 
Chi è un eremita? Quale posto occupa <<in una società fortemente gerarchizzata, 
dove ogni uomo ha un suo statuto preciso»1? Agli occhi dei contemporanei, di quanti 
cioè li scorgono in movimento, da un eremo all'altro o impegnati in un attivo apostolato 
tra la gente (che non è, però, il caso dei nostri nove protagonisti), oppure agli occhi di 
quanti visitano, per devozione o curiosità, romitori quasi mai irraggiungibili, essi si 
distinguono per lo stile di vita, che si concretizza in una ascesi che spinge «à son 
paroxysme toutes les formes de refus du monde»2• Una vedova di Cesena, in occasione 
del secondo processo di canonizzazione di Giovanni Bono, è esplicita al riguardo: 
<<Domina Pretiosa ( ... ) dixit quod ( ... ) valde habebat dictum :fretrem Joannem Bonum in 
reverentia tanquam virum sanctum, quia dictus :frater asperam et duram poenitentiam in 
cibo, et potu, et lectulo, et indumento ducebat, et assiduus erat in vigiliis multis et 
orationibus ( ... )»3• Si è eremiti, in qualche modo, di fatto, perché con continuità si 
pratica la vita eremitica, che tuttavia può conoscere diversi gradi di separazione rispetto 
al "secolo". 
Le cose si complicano se lo sguardo si solleva dalla pietà popolare al livello di 
quanti, allora, ragionavano su quegli "statuti" umani cui si accennava in apertura. Gli 
eremiti, infatti, non trovano un posto preciso all'interno di un diritto canonico articolato 
per una società di laici, chierici e religiosi (come i monaci, che possono essere sia laici 
1 G. Miccoli, Francesco d'Assisi. Realtà e memoria di un 'esperienza cristiana, Torino, Einaudi, 
1991, p. 103. 
2 A Vauchez, L 'érémitisme dans !es sources hagiographiques médiévales (France et Jtalie), in 
Ermites de France et d'Italie (Xl'-XV siècle), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 
2003, p. 375. 
3 PC Giovanni Bono, p. 831. 
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che chiericit. Non possiedono un loro statuto e partecipano piuttosto di quella ampia 
categoria della semi-religiosità che comprende, tra gli altri, beghine, oblati, terziari5. 
Esistono preti eremiti, come esistono monaci eremiti, entrambi soggetti al rispettivo 
ordinamento canonico, e come persone religiose anche in possesso di privilegi comuni 
(ad esempio, il privilegio del foro). Molto scarsi, spesso incidentali, appaiono invece, a 
una prima, parziale ricognizione, i riferimenti a eremiti laici nelle principali fonti di 
diritto canonico. Graziano, nel suo Decretum (verso i11140), in due circostanze si serve 
dell'esempio degli antichi Padri del deserto Paolo di Tebe e Macario, ma lo fa quasi di 
passaggio, trattando d'altro, mentre nel contempo stabilisce una importante distinzione. 
La vicenda di Paolo è utilizzata dal magister bolognese per misurare e precisare la 
distanza che passa tra coloro che entrano in monastero e coloro che si dedicano in modo 
autonomo alla vita solitaria. In discussione c'è il trasferimento integrale del patrimonio 
personale al momento dell'ingresso nella comunità monastica. Scrive Graziano: 
( ... ) Paolus primus heremita in testamento colobium suum Athanasio Alexandrino episcopo reliquit, 
tunicam vero B. Antonio. Sed aliud est de his, qui monasterium ingressi se et sua tradiderunt: aliud de bis, 
qui solitariam vitam ducentes se nulli ecclesiae tradiderunt. Illi semel tradita nulli tradere possunt: isti 
nulli oblata libere testari valent.6 
Nel secondo caso, invece, si discute della validità o meno di un voto di continenza 
fatto da un coniuge senza il consenso dell'altro7• L'esempio di Macario, che «celebrato 
nuptiarum convivio, cum vespere thalamum esset ingressurus, ex urbe egrediens 
4 Cfr. G. Le Bras, Le istituzioni ecclesiastiche della cristianità medievale, I, Torino, Editrice 
S.A.I.E., 1973 (Storia della Chiesa dalle origini ai nostri giorni, XII/l), pp. 251-252; P. Doyère, Ermites, 
in Dictionnaire de droit canonique, V, Parigi, Letouzey et Ané, 1953, pp. 412-429. 
5 «Le médiéviste entend ce concept d'une manière identique à ce qu'en fasait l'homme du Moyen 
Àge: le semi-religieux est celui qui vit comme un religieux tout en étant un laic, qui ressemble à un 
religieux mais n'en est pas un. Cette catégorie inclut les béguines et toutes les mulieres religiosae, les 
convers, l'ensemble du mouvement de la pénitence, les tertiaires et nos donnés»: C. de Miramon, Les 
«donnés» au Moyen Age. Une forme de vie religieuse lai'que (v. 1180-v. 1500), Parigi, Cerf, 1999, p. 9. 
All'elenco vanno aggiunti anche i "nostri" eremiti. Cfr. C. Caby, Finis eremitarum? Lesformes régulières 
et communautaires de /'érémitisme médiéval, in Ermites de France et d'lta/ie cit, p. 68, n. 69. 
6 Gratianus, Decretum, II pars, C. XIX, q. III, c. VIII, in Corpus iuris canonici, ed . .tE. Friedberg, I, 
Leipzieg, Tauchnitz, 1879, rist. anast. Graz, Akademische Druck u. Verlagsanstalt, 1955, c. 842. 
7 Gratianus, Decretum, II pars, C. XXVll, q. II, c. XXVI, ed. cit., c. 1070. 
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transmarina petiit, et heremi solitudinem, sibi elegit», serve a Graziano per concludere 
«quod sponsi non exquisitio consensu suarum sponsarum continentiam profiteri valent». 
Pochissimi sembrano essere anche i rimandi ali' eremitismo laico nel Liber extra, la 
raccolta di decretali messa assieme materialmente dal domenicano Raimondo da 
Peiiafort e promulgata ufficialmente da papa Gregorio IX nel 1234. Al titolo De fide 
instrumentorum, un «Ioannes Eremita» (solo da nome, tuttaviéi, sembra possibile 
ricavarsi una condizione che altrimenti, nel lungo testo che lo riguarda, non è data in 
altro modo di intuire) appare coinvolto in una serie di transazioni economiche, di 
compravendite e di liti, che perde8• Al titolo De regularibus et transeuntibus ad 
religionem, il termine «eremita» è usato per indicare i membri di una comunità 
monastica regolare9; al titolo Qui clerici ve! voventes matrimonium contrahere possunt, 
viene adoperato per qualificare un personaggio legato ancora una volta a questioni 
matrimoniali, e nuovamente al di voto di castità, non suo, stavolta, ma di una donna, «in 
manibus suis»10; al titolo De sententia excommunicationis, si spinge per una azione 
energica contro <<monachi Greci et Eremitae» ribelli alle sentenze ecclesiastiche di 
scomunica e ostinati nel non voler prestare giuramento «iuxta formam ecclesiae»11 • 
Infine, un testo, il Quum monasterium, ripreso da Celestino III (1191-1198), autorizza 
un eremita non professo a essere eletto abate di una comunità monastica regolare12• In 
8 Gregorius IX, Decretalium, lib. II, tit. XXII, in Corpus iuris canonici, ed. LE. Friedberg, II, 
Leipzieg, Tauchnitz, 1881, rist. anast. Graz, Akademische Druck u. Verlagsanstalt, 1959, cc. 350-351. 
9 Gregorius IX, Decretalium, lib. III, tit. XXXI, c. VIII, ed. cit., c. 571. 
10 Gregorius IX, Decretalium, lib. IV, tit. Vl, c. V, ed. cit., c. 686. 
11 «( ... ) si nullatenus possunt induci ad praestandum iuxta formam ecclesiae iuramentum ( ... ) 
consideratis locorum et temporum qualitatibus severitati sit aliquid detrahendum.»: Gregorius IX, 
Decretalium, lib. V, tit. XXXIX, c. LI, ed. cit., c. 910. 
12 «Quum monasterium de Pellicia in tuo situm episcopatu, ad eam dissolutionem devenerit, sicut 
tuarum literarum insinuatio patefecit, quod fratres eiusdem domus observantiam religionis et ordinem 
abiecerunt, et, bonis eius dilapidatis atque consumptis, ad eligendum sibi abbatem de ipsius ecclesiae 
gremio non potuerunt hactenus convenire, ad tuae tamen admonitionis et exhortationis instantiam in 
unum convenientes, in quendam, qui cum fratribus suis in eremo est laudabiliter conversatus, boni 
testimonii virum unanimiter consenserunt, et eum in abbatem totis desideriis postulantes, eius subiici 
disciplinis et habitui postulabant. Tu vero postulationi eorum de prudentum et discretorum virorum 
consilio praebuisti assensum, et humiliter postulasti eandem ordinationem a sede apostolica confirmari. 
Nos autem petitioni tuae favorem nostrum et assensum liberaliter impertientes ordinationem ipsam, sicut 
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questo caso, le condizioni sembrano essere quelle dell'unanime consenso dei frati 
interessati e della comune presentazione di un candidato idoneo. Oltre a congiunture del 
tutto eccezionali: tanto che una trentina di capitoli più avanti, allo stesso titolo De 
e/ectione et e/ecti potestate il provvedimento può essere tranquillamente annullato da un 
testo di Gregorio IX, di segno perfettamente opposto13• Non sono riuscito a identificare 
la «constitutio» di papa Gregorio, cui fa riferimento l'anonimo umbro parlando 
dell'indagine in cui incappa il beato Angelo da Gualdo Tadino. L'agiografo aveva 
accostato la Firma cautela di Bonifacio VIII, quasi facendone una sua successiva 
applicazione, a un precedente documento di Gregorio dove «ordinatum est solitarie 
vivere sub obedientia episcoporum»14• Al titolo De cape//is monachorum et aliorum 
re/igiosorum, nel Liber extra, si legge che <<monachi, lege ( ... ) diocesana subiecti, in 
quibusdam prioratibus habitant solitarii contra statutum generalis concilii». Il richiamo è 
a una comunità organizzata, di tipo monastico: sono un abate o un priore, debitamente 
sollecitati dal vescovo, a doversi riprendere il trasgressore, riconducendolo «ad 
claustrum». C'è tuttavia, per il solitario, una possibilità: che si associno a lui altri 
monaci, così da poter condurre insieme vita regolare. Se no, il priorato deve essere 
servito da un prete secolare. Ma l'anonimo agiografo potrebbe, in effetti, fare 
riferimento a numerosi altri testi che ribadiscono la sottomissione di ognuno al potere 
diocesano15• 
A proposito di eremiti, un'ultima importante precisazione viene dal Liber sextus, la 
raccolta di decretali emanata da papa Bonifacio VIII nel 1298. Il provvedimento, dello 
stesso Bonifacio, è abbastanza famoso. Si tratta della lettera Quum ex eo con la quale, 
facta est canonice, confirmamus et praesentis scripti patrocinio communimus.»: Gregorius IX, 
Decretalium, lib. IV, tit. VI, c. XIII, ed. cit., c. 54. 
13 «Quum in magistrum assumi non debeat qui formam discipuli non assumpsit, nec sit 
praeficiendus qui subesse non novit, nos, intellecto per te, quod in quibusdam regularibus domibus, iure 
tibi dioecesano subiectis, sunt quidam in abbates non professi ordinem regularem assumpti, mandamus, 
quatenus, quum tales abbates esse non debeant, qui per professionem monachi et regulares canonici non 
fuerint, ad amotionem eorum, quos tales inveneris, sublato appellationis impedimento, procedas.»: 
Gregorius IX, Decretalium, lib. IV, tit. VI, c. XLIX, ed. cit., c. 92. 
14 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 237. 
15 Cfr., ad esempio, Gregorius IX, Decretalium, lib. I, tit. XXXIII, c. IV, ed. cit., c. 196: «Omnes 
principes terrae et ceteros homines episcopis obedire, et capita sua submittere, eorumque adiutores 
existere, beatus Petrus praecipiebat». 
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nel 1296, il pontefice tenta di congelare, vietando acquisti, permute, donazioni, la 
situazione insediativa degli Ordini mendicanti. Per il nostro argomento è interessante la 
conclusione del documento: 
Per hoc tamen eis, qui vitam duxerint eremiticam seu solitariam eligendam, de maiorum suorum 
licentia, quin cellas, mansiones seu habitacula in eremo, sive locis, ubi non sit hominum habitatio de 
propinquo, possint acquirere ac mutare, non intelligimus interdictum.16 
Da questa piccola esplorazione, condotta quasi sul filo di un'unica parola, risulta 
forse con maggior chiarezza l'ambiguità della condizione eremitica laicale, il suo essere 
tra lo stato religioso e quello del semplice fedele, anche se più inclinato verso il primo: 
può avere moglie e può avere proprietà, ma fa voto di continenza e vive separato, 
religiosamente. Sono difficoltà che incontrano anche i canonisti, stando almeno a un 
primo spoglio condotto qualche anno fa da Gabriel Le Bras su testi di U guccione, 
Bernardo da Parma e Giovanni Teutonico. Non tutti sono disposti a riconoscere agli 
eremiti un carattere di religiosae personae: non pronunciano i voti; anche se vivono 
poveramente, non sono giuridicamente costretti a rinunciare al proprio patrimonio e 
possono pertanto continuare legittimamente a possederlo; la vita eremitica non scioglie 
dal matrimonio, dunque l'eremita può essere sposato. L'orientamento più generale, 
comunque, sembra essere quello di accordare un certo carattere ecclesiastico a questi 
romiti, con il privilegio del foro, più raramente il privilegium canonis, estensione del 
primo, che, a partire dagli anni Trenta del XII secolo, protegge clero e religiosi dalle 
aggressioni fisiche, colpendo con l'anatema l'aggressore17• 
Teologi e canonisti indicano come principali caratteristiche degli eremiti l'estrema 
libertà di azione e di sperimentazione religiosa e penitenziale, e l'assenza di un controllo 
gerarchico e del vincolo di obbedienza. A parte, ovviamente, il rispetto dovuto 
all'autorità diocesana, il vescovo, cui tutti sono, in ogni caso, sottomessi18 • Per certi 
16 Sexti Decretalium, lib. V, tit. VI, in Corpus iuris canonici, ed. lE. Friedberg, II, Leipzieg, 
Tauchnitz, 1881, rist. anast. Graz, Akademische Druck u. Verlagsanstalt, 1959, c. 1082. 
17 Curioso constatare come, tacendo delle velate allusioni a conflitti e persecuzioni, nel nostro 
piccolo corpus agiografico, gli atti di violenza fisica contro gli eremiti siano, effettivamente, abbastanza 
frequenti. Cfr., ad esempio, Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 29-30 e Vita b. Rolandi, p. 120. 
18 Uguccione (Vat. lat. 2280, fol. 212: cfr. Le Bras, Le istituzioni ecclesiastiche cit., p. 252, n. 297) 
sottolinea l'impossibilità di acefalie all'interno della Chiesa: là dove c'è diocesi, tutti devono essere 
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aspetti, il pensiero più raffinato, sembra giungere alla medesima constatazione di un 
eremitismo "di fatto", che caratterizza il mondo dei fedeli. Un breve testo del generale 
francescano Bonaventura da Bagnoregio chiarirà forse meglio la questione. N el suo 
Commento al IV libro delle Sentenze, discutendo ancora del legame tra Macario, 
isolatosi nel deserto, e la moglie, Bonaventura scrive: 
Respondeo: Dicendo, quod quamvis eremitae obedientiam non promittant, tamen, quia personae 
sunt religiosae, votum continentiae annexum habent; et ratione assumptionis habitus et more intelligitur in 
ipso solemnizari votum, maxime si est cum sociis, qui voverunt castitatem, et ipse in habitus talis 
susceptionis ad continentiam perpetuam se obbligavit. 19 
Gli eremiti sono persone religiose, pur non avendo prestato voto solenne 
(l' «obbedienza» cui fa riferimento Bonaventura), perché comunque fanno voto di 
continenza, se sposate, o di castità, e permangono ferme in questo stato nel tempo, 
dando con ciò un carattere di maggior solennità (il verbo usato è «solemnizo», 
solennizzare) al semplice voto iniziale: «chez l'ermite, meme libre, l'intention peut ètre 
présumée et, meme en dehors de toute formalité, une persévérance notable suffit pour 
fonder cette présomption»20• 
Per completare un po' un quadro che, condotto come è su informazioni spigolate 
qua e là da un paio di vecchi studi, rimane del tutto parziale e incompleto, sarà utile 
soffermarsi su un testo scovato una quarantina di anni fa a Parigi da Jean Leclercq e da 
sottomessi al vescovo. Analogamente, per il domenicano Tommaso d'Aquino, «La dipendenza dei 
religiosi va intesa principalmente rispetto ai vescovi, che stanno ad essi come i perfezionatori rispetto ai 
soggetti da perfezionare( ... ). Quindi dall'obbedienza ai vescovi non sono sottratti neppure gli eremiti e i 
prelati religiosi. E anche se in tutto o in parte essi ne sono esenti, tuttavia sono tenuti all'obbedienza verso 
il Sommo Pontefice, non solo nelle disposizioni generali, ma anche in quelle riguardanti in particolare la 
disciplina dei religiosi»: Tommaso d'Aquino, La Somma teologica. Testo latino dell'edizione leonina, 
traduzione e commento a cura dei Domenicani italiani, 22, Carismi e stati di perfezione (2, :r•, qq. 171-
189}, q. 186, a. 5, ad 3, Bologna, ESD, 1986. 
19 S. Bonaventurae, Commentarium in IV librum Sententiarum, d. XXVII, dub. III, in Opera omnia, 
IV, Quaracchi, Collegio S. Bonaventura, 1889, p. 685. Identica, anche nelle parole, la posizione di 
Tommaso d'Aquino: <<Eremitae ( ... ) tamen votum continentiae habent annexum, et ex more secundum 
determinatum tempus eorum votum solemnizatur»: ibidem, nota 2. 
20 Doyère, Ermites cit., cc. 425-426. 
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questi pubblicato per estratti21 . Si tratta di un consilium sullo statuto di eremita del XV 
secolo, più tardo dunque rispetto all'epoca presa qui in esame, ma che affronta le 
medesime questioni. La richiesta di un consilium in tal senso a un Egidio Ghiselini, 
prete, magister nelle arti e licentiatus in diritto canonico, era stata avanzata da Girolamo 
da Matelica, nella Marca d'Ancona, eremita attivo alla metà del Quattrocento, autore di 
un trattato De vita solitaria (terminato nel 1460) di cui si conservano i primi due libri e 
stralci del terzo. In questo testo, Girolamo, che pare rivolgersi a un pubblico di modesta 
condizione, a uomini che intraprendono la vita eremitica e <<non sunt litterati multum et 
habent desiderium sciendi», presenta il suo «solitarius» come persona dotata di 
discretio, ma che nel contempo beneficia di una larghissima autonomia istituzionale e di 
condotta («Se gubemare debete prout melius videbitur, secundum accidenti a et 
varietates occurrentes in vita hominis» ), di una «sancta libertas» che va custodita non 
legandosi ad alcuna obbedienza né pronunciando alcun voto. Come abbiamo notato per 
Bonaventura, anche per Girolamo da Matelica lo stato eremitico si determina nel (e con 
il trascorrere del) tempo passato in solitudine: «Sic ergo solitarius teneat suam 
libertatem, nec se oneret ex voto. Hoc autem firmum propositum tenet, ( ... ), tenet locum 
voti firmissimi». Solo punto di riferimento gerarchico, il vescovo, cui si deve, con 
debita reverenza, obbedire. Insicuro, tuttavia, della sua posizione, il frate marchigiano 
consulta magister Egidio Ghiselini, sottoponendogli un questionario articolato in otto 
domande. Non seguiremo nel dettaglio tutte le questioni sollevate ( oltretutto, delle 
risposte di Egidio, il Leclercq non trascrive spesso che gli inizi, le proposizioni 
d'apertura). Vale la pena, in ogni caso, riprodurre integralmente il formulario fatto 
pervenire al magister, perché rivelatore e spia delle difficoltà e dei problemi eh~ 
l' eremitismo allora poneva: 
l. Utrum vita solitaria seu heremitica sit laudabilis et conveniens ad fugiendum mala et ad 
faciendum bona, et per consequens appobata per sanctam Ecclesiam? 
2. Utrum vita solitaria seu heremitica sit per sacros canones commendata? 
3. Item quali habitu debet uti seu in corpore tegi solitarius seu heremita? 
4. A quo debet habitum capere qui vult solitariam sue heremiticam vitam ducere? 
5. Utrum heremita seu solitarius debeat facere vota? 
21 J. Leclercq, Jérome de Matelica et Aegidius Ghise/in i, in <<Rivista di storia della Chiesa in Italia», 
XX, 1966, 9-17. Cfr. anche, dello stesso, Un traité de Jérome de Matelica sur la vie solitaire, in <<Rivista 
di storia della Chiesa in Italia», XVIII, 1964, pp. 13-22. 
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6. Utrum solitarii vivere in habitu heremitico sit novum habitum invenire et novam religionem 
inducere, contra nova iura, secundum quod aliqui volunt dicere? 
7. Utrum simplices persone ac ydiote nescientes litteras in tali statu solitario seu heremitico possint 
Deo p lacere et facere suam salutem? 
8. Finaliter, quis duorum statuum, scilicet tertii ordinis sancti Francisci et heremitarum seu 
solitariorum, sit perfectior ac maioris meriti sanctitatis, bene et rite bine inde unusquisque servatus?22 
Per sciogliere questi otto nodi, Egidio Ghiselini <<mi t au servi ce de l' érémitisme sa 
connaissance du droit canonique»23. Tralasceremo alcune delle questioni sull'abito e 
l 'ultima, curiosa - almeno da sottoporre a un giurista, ma forse è più ali 'uomo di Chiesa 
che si rivolge Girolamo - domanda su quale dei due stati, quello istituzionalizzato e 
regolare del Terz'Ordine francescano, o quello libero e autodeterminato dell'eremita (la 
«sancta libertas»), sia più perfetto e santo. Per ciò che riguarda i primi due punti, la 
risposta di magister Egidio è largamente positiva: «Et si queratur, si dieta vita 
heremitica sic approbatur, in quibus iuris passibus hoc repperietur, dici potest quod 
ipsorum solitariorum seu heremitarum approbatio, non solum in iure canonico 
antiquissimo [il Decretum] sive antiquo [il Liber extra], sed etiam novo [il Liber sextus] 
et novissimo [la raccolta di decretali pubblicata da papa Clemente V nel 131 7] de facili 
constare potest percunctanti»24 • Seguono, non riportate integralmente dal Leclercq, 
citazioni tratte proprio da queste fonti di diritto canonico (e da qualche glossa), alcune 
delle quali abbiamo già incontrato, e segnatamente il testo di Celestino III, che permette 
a Egidio di concludere che «dare habetur quod teles solitarii et heremite propter 
ipsorum vite sanctitatem et perfectionem possunt eligi et assumi in prelatos regularium 
vel secularis ecclesie: quod non permitteretur si ipsorum vita non foret in iure 
approbata»; e il provvedimento di Bonifacio VIII, che garantisce a eremiti e solitari la 
possibilità di acquistare o mutare il proprio focus, «quod non concederetur eiusdem -
commenta il magister- si ipsorum status non esset ( ... )per se cognitus et approbatus»25• 
Circa il quarto punto, che concerne specificatamente la fonte di legittimazione del 
solitario, ovvero da chi deve ricevere eventualmente l'abito, Egidio Ghiselini dichiara 
tutta la sua incertezza, risultato della scarsità dei testi a disposizione: <<respondeo quod 
22 Leclercq, Jér6me de Matelica et Aegidius Ghiselini cit., p. 13. 
23 Ibidem, p. 17. 
24 Ibidem, p. 15. 
25 Ibidem. 
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circa hanc questionem non est multum insistendum, cum talium habitus probationis seu 
professionis non sit, set solum habitus conversionis, qui non facit monachum nec 
bonum virum ( ... )26• Quanto a un eventuale voto pronunciato dall'eremita, egli 
distingue, secondo la canonica suddivisione ripresa anche da Tommaso d' Aquino27, tra 
un voto solenne, che permette di accedere agli ordini sacri o di far professione regolare, 
e che non può né deve essere emesso dal romita; un voto semplice, che invece può 
legittimamente essere da questi emesso; e un voto <<paupertatis», sul quale convergono 
«iura et doctores, quod hoc votum non facit solitarius seu heremita, nam proprium habet 
et habere potest, ac sibi de ilio in vita et in morte ad libitum disponere de eo permittitur 
( ••• )
28
. Un'altra questione, la sesta, riguarda l'adeguamento degli eremiti ai canoni 
conciliari Ne nimia religionum (passato dal lateranense IV del 1215 al Liber extra di 
Gregorio IX29) e Religionum diversitatem nimiam (passato dal II concilio di Lione del 
1274 al Liber sextus di Bonifacio VIII30). Entrambi, il secondo riprendendo il primo e 
precisandolo riguardo alla sopravvivenza dei cosiddetti Ordini Mendicanti, vietavano di 
istituire novae religiones. In questo caso, Egidio non ha dubbi: malgrado la difformità 
delle sue espressioni, la vita eremitica <<non est nova adinventio, immo antiquissima». 
Infine, sulla bontà, per Dio e per la propria salvezza personale, di una scelta solitaria 
operata da laici ignoranti, egli non nutre obiezioni. Più come pastore d'anime che come 
canonista, ne rivela l 'utilità esemplare: <<Di c quod tal es summam perfectionem in vita et 
moribus assequi in se ac populo etiam ostendere possunt, licet etiam clerici proprie aut 
religiosi proprie non fuerint ( ... )31 • 
26 Ibidem, p. 16. 
27 «Ci sono due tipi di voti riguardanti la vita religiosa. Il primo è il voto solenne che costituisce 
monaci o frati di un dato ordine, il quale prende il nome di professione. E tale voto deve essere preceduto 
dall'anno di prova ( ... ). Il secondo è invece un voto semplice, con il quale non si diventa monaci o 
religiosi, ma ci si obbliga soltanto a entrare nella vita religiosa. E prima di questo voto non è necessario 
un anno di prova»: Tommaso d'Aquino, La Somma teologica, ed. cit., 22, Carismi e stati di perfezione (2, 
:re, qq. 171-189), q. 189, a. 2, ad l. E più avanti:«( ... ) il voto semplice( ... ) consiste nella sola promessa 
fatta a Dio, la quale procede dalla sola deliberazione interiore dell'anima»: ibidem, q. 189, a. 5. 
28 Leclercq, Jérome de Matelica et Aegidius Ghiselini cit., p. 16. 
29 Gregorius IX, Decretalium, lib. III, tit. XXXVI, c. IX, ed. cit., c. 607. 
30 Sexti Decretalium, lib. II, tit. XVII, ed. cit., cc. 1054-1055. 
31 Leclercq, Jérome de Matelica et Aegidius Ghiselini cit., p. 17. Ci piacerebbe conoscere il resto del 
passaggio. 
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Secondo una tradizione rafforzata, precisata e, per così dire, riformalizzata dai 
concili ecumenici del Duecento e dalle nuove raccolte di decretali, il compito di 
autorizzare e vigilare sulle nuove esperienze religiose emerse all'interno di una diocesi 
spettava, dunque, al titolare della diocesi stessa, ovvero al vescovo. Questi era la figura 
di riferimento incaricata di sorvegliare la vita spirituale della diocesi ed era a lui che ci 
si doveva rimettere nel caso si volesse cambiare di "stato", scegliendo ad esempio, da 
laici, la vita penitente. 
Fin troppo nota, per non essere in questa sede che solamente accennata, è la scena 
della totale rinuncia che Francesco d'Assisi compie dei beni paterni (e del padre stesso, 
a favore di quello celeste) davanti al vescovo della sua città, e dell'abbraccio, che ha 
una sua portata giuridica, oltre che spirituale e simbolica, con il quale questi l'accoglie e 
sanziona la sua scelta penitenziale32• Più utile forse, dal nostro punto di vista, è un bel 
documento rintracciato da Mario Sensi presso l'Archivio storico comunale di Trevi, 
datato 18 novembre 1333. Si tratta del privilegium con il quale Bartolomeo Bardi33, 
vescovo di Spoleto, concede ad un piccolo gruppo di «eremiti e penitenti» di fondare, 
presso l'eremo dei SS. Marco e Giacomo in Pissignano di Trevi, una comunità che 
abbia come esclusiva regola il Vangelo: 
Frater Bartholus miseratione divina episcopus Spoletanus, dilectis filiis heremitis et penitentie viris: 
Leonardo Iohannis de Montefalcone ac Iohanni Dialti, Simoni lohannicti et Thome Massioli de Trevio, 
salutem et benedictionem. 
Quia nobis de vobis, vestraque vita et conversatione laudabile testimonium per[h]ibetur vobis et 
vestrum cuilibet indulgemus et concedimus per presentes quod in loco oratorio sive heremitagio 
sanctorum Marchi et Iacobi de colle Bordano, supra turrim Revalglosi, nostre Spoletane diocesis ad 
dispositionem, curam, protectionem et gubemationem nostram et episcopatus nostri spetialiter et 
manualiter pertinentibus ac immediate subiectis in servitio Jhesu Christi ad vitam evangelicam 
observandam [et aliis] bonis viris quos in futurum in sotios duxeritis assumendos commorari et stare 
volentes plenam super hiis et liberam facultatem vobis et cuilibet vestrum concedimus et quod loci sive 
32 Cfr., ad esempio, la rievocazione che di questa scena dà la Legenda trium sociorum (la 
«tradizione migliore» per questo episodio): T. Desbonnet, Legenda trium sociorum. Édition critique, in 
«Archivum Franciscanum Historicum», 67, 1974. Cfr. anche R. Manselli, San Francesco d'Assisi. Editio 
maior, Cinisello Balsamo, Edizioni San Paolo, 2002, pp. 133-136. 
33 R. Abbondanza, Bardi Bartolomeo, in Dizionario biografico degli Italiani, 6, Roma, Istituto 
dell'Enciclopedia Italiana, 1964, pp. 283-285. 
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or(r)atorii possessionibus et fiuctibus utamini et vestrum et dicti loci usum, substantia bonorum ipsorum 
in omnibus semper salva, ita quod obligandi, vendendi ea omnem vobis adivimus potestatem. Et quia 
propter distantiam et solitudinem [ma il testo dice so/icitudinem] dicti loci non potestis habere copiam 
sacerdotum, nec vobis suppetant ideo facultates quod habere possitis proprium sacerdotem, vobis et 
cuilibet vestrum concedimus per presentes quod confiteri possitis discreto et catholico sacerdoti qui per 
tempora vobis occurret et quem discretum duxeritis eligendum et ab eodem recipere ecclesiastica 
sacramenta. Volumus tamen quod episcopatui Spoletano in subiectionis inditium mediam libram cere 
annis singulis census nomine persolvatis. Presentem concessionem valere volumus in personis vestris ac 
etiam sotiorum vestrorum quos in futurum duxeritis eligendos et assumendos. In cuius rei testimonium 
presentes licteras nostro sigillo impendenti munitas vobis duximus concedendas. 
( ... ) 
Propter hoc autem non intendimus in aliqua constitutioni domini nostri pape contra fraticellos edita 
sub quacumque forma verborum in aliquo derogare presentem vero licteram et contenta in eis concedimus 
et concessa vobis esse volumus secundum sanctum Evangelium et non aliter. 34 
Scanditi dal verbo «concedo», il vescovo mette qui a disposizione della piccola 
comunità di penitenti-eremiti (e dei suoi eventuali membri futuri) tutti i "diritti" 
indispensabili' per la sua sopravvivenza: innanzitutto fornisce un locus canonicus, 
l'oratorio dei SS. Marco e Giacomo, ove ritirarsi; in secondo luogo ne garantisce il 
sostentamento materiale assegnando loro l 'uso dei possessi del romitaggio; infine ne 
assicura la cura e direzione spirituale, cui evidentemente, in quanto laici, non potevano 
provvedere da sé, lasciando però a essi la libertà di scegliere il proprio sacerdote 
(«quem discretum duxeritis eligendum»). In cambio, a sottolineare la soggezione e 
dipendenza dal potere vescovile, la minuscola comunità è tenuta a versare mezza libbra 
di cera all'anno a titolo di censo. Significativo anche l'ultimo paragrafo di questo 
privilegio. Bartolomeo mette le mani avanti e assicura la Curia romana della correttezza 
formale del proprio operato: ciò che è stato concesso, infatti, non deve essere inteso in 
nessun modo in contraddizione con la normativa emanata contro il movimento dei 
rigoristi francescani. Il riferimento, in particolare, è alla serie di lettere apostoliche 
promulgate da Giovanni XXII che poneva definitivamente i fraticelli nel campo 
dell'eterodossia e scatenava contro di loro tutta la forza repressiva dell'inquisizione. Si 
ricorderà come, in una temperie non troppo dissimile, ancora ai prodromi di quella lotta, 
una ventina di anni prima della Sancta Romana Ecclesia (dicembre 1317), Angelo da 
34 M. Sensi, Le osservanze .francescane nell'Italia centrale (secoli XIV-XV), Roma, Istituto Storico 
dei Cappuccini, 1985, pp. 312-313. 
95 
Gualdo Tadino fosse rimasto coinvolto nella condanna con la quale papa Bonifacio VIII 
(settembre 1296) aveva colpito bizzochi ed eremiti girovaghi e questuante5• Le 
precauzioni del ordinario spoletino, dunque, non sembrano inutili, soprattutto 
considerando il fatto che questi, subito dopo aver garantito la conformità del proprio 
documento alle misure prese in Curia, accorda, ai laici romiti, una libertà spesso 
richiesta in quegli anni, ma altrettanto spesso negata, limitata o temperata: quella di 
vivere «secundum sanctum Evangelium». 
Allo stesso vescovo di Spoleto Bartolomeo Bardi, personaggio peraltro abbastanza 
controverso, si devono anche due provvedimenti a favore della piccola comunità 
eremitica raggruppatasi intorno al laico Ugolino di Michele da Bevagna36. In questo 
caso, la fonte che ne rievoca brevemente la vicenda e che trasmette, confermandoli, i 
due precedenti privilegi vescovili del 1348, è una lettera di papa Gregorio XI, datata da 
Avignone 15 aprile 1374 e diretta all'abate del monastero benedettino di Subiaco. 
L'emersione documentaria della comunità segna inesorabilmente la fine 
dell'indipendenza di cui, fino a quel momento, aveva goduto. Non dall'autorità 
diocesana: nel 1348 il romitorio ha un oratorio, un cimitero, case, officine, «diritti e 
pertinenze», sui quali il vescovo può vantare <<iurisdictio, dominius et potestas». Una 
indipendenza, piuttosto, riguardo alle forme di organizzazione e alle linee di sviluppo. 
Ma d'altra parte, la richiesta, sancita da Bartolomeo con la prima lettera del28 febbraio, 
di annettere l'eremo della selva di Unterio, nel distretto di Bevagna, all'abbazia di 
Subiaco, era venuta dagli stessi eremiti e segnatamente dal «fundator» U go lino. E il 
vescovo, che quindici anni prima aveva concesso il «santo V angelo» come forma vitae 
agli eremiti e penitenti di Pissignano, consultato il capitolo della cattedrale, non può che 
convenirne: «nos considerantes - scrive ali' abate benedettino - quod locus ipse magis ad 
Dei laudem per vos et monacos vestri deputabitur et regetur, quam per heremitas 
35 Narratio gestorum ... Angeli so/itarii, p. 237. 
36 Sensi, Le osservanze francescane ci t., pp. 141-142 (per il commento dell'autore), 317-319 (per 
l'edizione del documento). Cfr. anche M. Sensi, Ugolino venerato in Gualdo Cattaneo, in Bibliotheca 
Sanctorum, XII, Roma, Città Nuova, 1969, cc. 784-787; L. Pellegrini, A proposito di eremiti laici 
d'ispirazione francescana, in !frati Minori e il Terz'Ordine. Problemi e discussioni storiografiche, Todi, 
Accademia Tudertina, 1985 (Convegni del Centro di studi sulla spiritualità medievale, XXIII), pp. 138-
139. 
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prefatos ( ... )». Dalla lettera di Gregorio Xl, così come dai documenti di Bartolomeo si 
può tuttavia ricavare qualche informazione su frate Ugolino e i suoi «soci», prima 
dell'aggregazione. Potremmo effettivamente datare gli inizi di questa esperienza 
eremitica agli anni intorno al1320, come propone lo Iacobilli. Con certezza si sa che nel 
1348 Ugolino è ancora vivo, mentre nel 1374 non lo è più. La comunità di romiti, per 
diverso tempo («ab annis pluribus»), vive presso l'oratorio di S. Giovanni nella selva di 
Unterio, in povertà e senza professare alcuna delle regole approvate dalla Santa Sede. 
Lo stesso oratorio, senza tuttavia campanile e campana, che verranno concesse dal 
secondo privilegium dell'ordinario spoletino e che sanciranno la sua trasformazione in 
priorato benedettino, viene fondato e costruito, «cum auxilio sociorum suorum», da 
Ugolino, che per l'occasione attinge a un suo patrimonio («de bonis suis»), che 
aggiunge alle elemosine raccolte. Queste, evidentemente, aumentano, tanto che al 
momento dell'unione con i benedettini di Subiaco, la situazione patrimoniale dell'eremo 
appare abbastanza florida. 
In entrambi i casi citati, quello della comunità eremitico-penitenziale di Pissignano 
di Trevi e quello di frate U go lino e dei suoi compagni, si tratta, con tutta evidenza, di 
eremiti laici che dipendono dall'autorità vescovile. Bartolomeo Bardi autorizza e 
legittima queste esperienze, garantisce della loro ortodossia, così come assicura la loro 
sopravvivenza materiale. Infine, ne segue e ne controlla sviluppo ed evoluzione. 
Al vescovo di Nocera Umbra Alessandro Vincioli si deve invece, nel 1349, il 
disciplinamento delle comunità di fraticelli, variamente conducenti vita eremitica, 
presenti nella diocesi nocerina- segnatamente sulla Serra Santa-, e alle quali, all'inizio, 
anche Angelo da Gualdo si era legato. Strumento di tale disciplinamento sono una serie 
di disposizioni sinodali che: ribadiscono la dipendenza dali' ordinario e stabiliscono 
l'istituzione di un Visitatore, liberamente scelto dai fraticelli, che ogni tre mesi 
corregga, punisca e castighi eventuali rei (rub. 34); impongono forti limiti all'ospitalità 
dei fraticelli nei confronti di quei compagni, locali o forestieri, che rifiutano «sub 
obbedientia nostra persistere» (rub. 35); vietano di introdurre donne nella cella e vietano 
i contatti con monache o incarcerate (rub. 36 e 38); fissano una sorta di coprifuoco 
( «Cum post completorium omnes sub silentio et oratione persistere debeant, statuimus 
quod nullus fraticellus ad cellam alterius fraticelli accedere debeat post dictam horam, 
nec etiam extra cellam suam post dictam horam exire liceat quoquomodo»); infine, 
precisano la pena in caso di disobbedienza al Visitatore (rub. 39). Fatto singolare: 
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prescritti gli spostamenti notturni, viene in generale limitato anche il raggio di azione 
dei fraticelli sul territorio, indicato in un massimo di cinque miglia: «Volumus autem 
quod ipsi fraticelli nec aliquis eorum audeant vel modo aliquo praesumant accedere ad 
aliquas partes longinquas vel que distent a cella sua per quinque miliaria, sine licentia 
Visitatoris sui; neque audeant hospitari de nocte nisi in cellis eorum propriis si fuerint in 
contrata» (rub. 34)37• 
Altri esempi di eremitismo laicale di obbedienza vescovile sono stati rintracciati 
recentemente da Andrea Czortek in Alta Valle del Tevere dove, particolarmente 
concentrata nella parte settentrionale della diocesi di Città di Castello, tra l'Alpe della 
Luna e la contigua Val d'Afra, si sviluppa tra Due e Trecento una fiorentissima e 
diversificata vita eremitica38• Già da qualche tempo si insiste sul ruolo di legittimazione 
e controllo svolto dagli ordinari castellani, e in particolare dai vescovi Giovanni II 
(1206-1226) e Niccolò (1265-1279), nei riguardi di questo movimento. La larga 
«legalizzazione» promossa attraverso lo strumento dell'approvazione vescovile, 
promuove e stabilisce, tra eremi e presuli, rapporti di reciproca legittimazione: nel 
momento in cui il vescovo riconosce giuridicamente il romitaggio, se ne assicura il 
controllo, grazie al diritto di conferma del rettore o priore delle comunità più numerose 
(ma si parla pur sempre di comunità che quasi mai superano la decina di membri) o 
direttamente, nel caso di eremi abitati da singoli solitari, disponendone, alla morte di 
questi, una nuova assegnazione ed esercitando con ciò propri diritti di patronato39. 
Qualche esempio concreto servirà meglio a precisare le linee dell'intervento vescovile. 
L'eremo di Montevicchi si sviluppa attorno a una serie di donazioni di laici devoti 
(due o tre famiglie) che assicurano nel 1211 a un frate Giovanni eremita «locum et 
solum sive terrenum in loco qui dicitur Colle Muscloso ad heremum hedif:ficandum», 
nel contempo rinunciando, con una formula che nelle donazioni successive del 1213 e 
37 Sensi, Le osservanze francescane cit., pp. 313-315. 
38 A. Czortek, Aspetti di vita eremitica in Alta Valle del Tevere nei secoli XIII-XIV, in «Pagine 
altotiberine», VII, 20, maggio-agosto 2003, pp. 7-36; VII, 21, settembre-dicembre 2003, pp. 53-74. Colgo 
l'occasione per ringraziare vivamente l'autore per avermi fatto conoscere e pervenire questo e altri suoi 
lavori. 
39 Chiese e conventi degli ordini Mendicanti in Umbria nei secoli XIII-XIV. Inventario delle fonti 
archivistiche e Catalogo delle informazioni documentarie. Gli archivi ecclesiastici di Città di Castello, a 
cura di G. Casagrande, Perugia, 1990, pp. XXV-XXVI. 
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1215 sarà accorciata e privata della similitudine che la chiude, a ogni diritto 
precedentemente detenuto, come pure a un eventuale patronato: «sed pure et absolute 
dederunt tamquam helemosinam pauperibus datur»40• Per parte sua, frate Giovanni, 
<<Volens edificare ecclesiam et cellas ad onorem beate Virginis», ha promesso al titolare 
della diocesi di Città di Castello, Giovanni Il, <<reverentiam et subiectionem ( ... ) tam in 
temporalibus quam in spiritualibus», e si è impegnato a «mantenere la dipendenza del 
focus dal vescovo, senza sottometterlo in futuro a nessun monastero, ospedale, collegio 
o persona». Un divieto, questo di porre l'eremo sotto una dipendenza diversa da quella 
dell'ordinario diocesano, che già abbiamo incontrato a proposito di Giovanni Bono: 
<<praedictus episcopus Caesenas in concessione, quam fecit fratri Joanni Bono de loco 
ecclesiae S. Mariae de Caesena praedictae apposuisse refertur, quod nec ipse frater 
Joannes Bonus nec aliquis eius successor possit locum etecclesiam praedictam alicui 
loco supponere vel personae ( ... )»41 • Nel corso del Duecento, scomparso il fondatore 
frate Giovanni, l'eremo di Montevicchi promuove acquisti e accumula nuove donazioni 
che ne accrescono il patrimonio fondiario. Tra 1247 e 1294, tra sacerdoti, cui sembrano 
venir prevalentemente ma non esclusivamente affidati l'amministrazione e il governo, 
semplici frati, conversi e familiari, la comunità conta una media di circa sei residenti, 
con una punta massima di nove nel 1282. Ad un dato momento, deve farsi sentire sugli 
eremiti la volontà normalizzatrice del vescovo di Città di Castello, diocesi, come si è 
detto, che conosce precoci processi di conventualizzazione di raggruppamenti eremitici 
irregolari: l'uso del temine prior, prima, tra 1256 e 1266, solo in modo sporadico, poi, 
dal1282 al 1294, con continuità, per indicare nei documenti il capo della comunità, fino 
ad allora semplicemente chiamato rector, pare un argomento convincente a favore di 
una regolarizzazione dei frati tramite la regola agostiniana42• Questo fino al 1294, 
quando, ali' azione vescovile si sovrappone l'efficace capacità di assorbimento 
dell'Ordine dei frati Servi di santa Maria di Sansepolcro. A quella data, infatti, e 
malgrado la conferma ufficiale della Santa Sede si faccia attendere ancora dieci anni, gli 
eremiti di Montevicchi, ormai con qualche problema di debiti, sono incorporati ai 
Serviti. E a mediare tra le istanze dei primi, che richiedono apertamente questa unione, e 
40 Czortek, Aspetti di vita eremitica cit., pp. 10-14. 
41 Adomonet Nos cura, ed. cit., p. 489. 
42 Czortek, Aspetti di vita eremitica cit., p. 69. 
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i frati Servi, c'è il vescovo Giacomo. Che, tuttavia, questa operazione non sia stata così 
pacifica, sembra provato dalla significativa richiesta del priore Santo, accordata dal 
presule, di mantenere la propria carica pur non prestando personalmente, come gli altri 
cinque frati, obbedienza secondo l'Ordine e la regola dei Serviti, ma, al contrario, 
preferendo rimanere <<in saeculo». 
Assai simile nel percorso finale appare il caso della cella della Barucola, eremo ai 
limiti diocesi di Città di Castello, ai confini della Massa Trabaria, nel distretto di 
Sansepolcro, in un'area cioè che vede il sovrapporsi e l'intersecarsi delle giurisdizioni 
dell'ordinario castellano e del rettore pontificio43• Le origini dell'insediamento 
eremitico non sono documentate. Quando emerge alla documentazione, nel 1237, un 
gruppo di frati già vi conduce vita contemplativa . ( «fratres ibidem Deo cotidie 
famulantes»), e la costruzione della chiesa è già iniziata. Proprio per favorire questa 
opera, il vescovo concede, a quanti la sosterranno, quaranta giorni di indulgenza Pochi 
mesi dopo, il patrono laico della cella offre qualche terreno e rimette al rector il proprio 
patronato. Mentre procedono, pur tra vuoti documentari, le attestazioni riguardanti 
acquisti e donazioni di terre, nel 1278 la comunità, che sembra in media un poco più 
nutrita di quella dell'eremo di Montevicchi (ma i dati sono tardivi e comunque oscillanti 
tra un minimo di sei e un massimo di dodici frati), riceve dal cappellano papale e rector 
della Massa Trabaria la regola di S. Agostino: il romitaggio con i suoi beni viene posto 
sotto la protezione del beato Pietro, della Chiesa e sotto la protezione personale del 
rettore Pietro Saraceno. Priore è allora frate Alberto, <<religiosus vir». La classica 
formula di cancelleria che apre la lettera di concessione, Iustis petentium desideriis, può 
comunque far pensare a una richiesta in qualche modo partita dalla comunità stessa. In 
seguito, l'autorizzazione per la costruzione di una nuova chiesa viene inoltrata a Roma, 
e nel 1285 sono il priore, il capitolo e i canonici della basilica di San Pietro Apostolo a 
donare i terreni necessari. Il successivo passaggio istituzionale ha luogo nel 1295, 
quando anche i frati della cella della Barucola chiedono e ottengono l'annessione ai frati 
Servi di santa Maria di Sansepolcro. A mediare l'unione sono nuovamente le autorità 
della Massa Trabaria. Il priore, questa volta, si dimette: e sono dimissioni che appaiono 
polemiche, tanto che pochi mesi più tardi, si presenta ancora con il medesimo titolo e 
43 A. Czortek, Un eremo ai confini della Massa Trabaria: la cella della Barucola (1237-1295), in 
«Studi montefeltrani», 24, 2003, pp. 85-100. 
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come superiore sembra ancora comportarsi, denuncia violenze subite dai Serviti e da 
questi è a sua volta denunciato. 
In entrambi i casi citati, dopo una lunga fase di indipendenza e al termine di un 
lungo percorso di regolarizzazione, c'è l'ingresso, mai apertamente contestato ma mai 
neanche del tutto lineare, in una re/igio, quella dei frati Servi di santa Maria, che nasce 
con spiccate tendenze eremitico-contemplative, che poi attenua a favore di un più 
diretto impegno nell'apostolato44, e che, superate nel 1287 le gravi difficoltà in cui era 
incorsa come conseguenza delle disposizioni emanate dal concilio Lionese II del 1274, 
che aveva condannato a una lenta estinzione gli Ordini mendicanti ''minori" 45, a metà 
anni Novanta attende ancora una approvazione definitiva (arriverà da papa Benedetto 
XI nel 1304). Nonostante ciò, i Serviti mantengono radicata la loro presenza nella zona, 
e l'attivo convento di Sansepolcro conserva più di altri un legame con la tradizione 
eremitica delle origini. Con il favore delle autorità ecclesiastiche (siano esse il vescovo 
o il rettore pontificio), le quali procedono a una prima regolarizzazione, i Servi di Maria 
recuperano e normalizzano definitivamente queste esperienze anacoretiche di 
obbedienza vescovile indipendenti, se non più "irregolari". 
L'eremo di S. Biagio a Vepre, non distante dal romitaggio di Montevicchi, sempre 
nel distretto di Sansepolcro, testimonia della disponibilità vescovile di siti eremitici e 
dell'esercizio su questi di un continuato diritto di patronato46• Dal 1269 vi è 
documentata la presenza, come unico solitario, di un frate Fedele, <<Vir religiosus». Con 
ogni probabilità, egli già da qualche tempo ha approntato un oratorio che, a questa data, 
viene accolto dal vescovo di Città di Castello Niccolò, il quale colloca la pietra 
benedetta nell'altare. Non passa un anno (maggio 1270) che lo stesso Niccolò consacra, 
dotandola anche di qualche reliquia, una nuova chiesa costruita dall'eremita che, come 
rettore e custode, la sottomette all'episcopato castellano. «Il vescovo non impone a frate 
44 Cfr. F. Dal Pino, Sette santi Fondatori, in Dizionario degli Istituti di Perfezione, VITI, Roma, 
Edizioni Paoline, 1988, cc. 1442-1453; Id., Servi di Maria, l. Dalle origini all'approvazione definitiva 
(l 240/41 ca.-1304), in Dizionario degli Istituti di Perfezione, VIII, Roma, Edizioni Paoline, 1988, cc. 
1398-1405. 
45 F. Dal Pino, Papato e Ordini mendicanti-apostolici "minori" nel Duecento, in Il papato 
duecentesco e gli Ordini mendicanti. Atti del XXV Convegno internazionale, Assisi, l 3-l 4 febbraio l 998, 
Spoleto, Centro italiano di studi sull'Alto Medioevo, 1998, p. 150-156. 
46 Czortek, Aspetti di vita eremitica cit., pp. 21-26. 
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Fedele né il pagamento di un censo, né l'adozione di una regola, né si hanno tracce della 
richiesta, da parte di Fedele, di poter accogliere altri eremiti»47• Nel 1275, esauritasi 
l'esperienza del primo solitario, Niccolò affida la cura dell'eremo, con obbligo di 
residenza (il sito non può essere abbandonato senza il permesso del vescovo) e di 
amministrazione degli uffici divini, a frate Benvenuto dell'Ordine dei Servi di santa 
Maria di Sansepolcro. Si tratta, molto probabilmente, di una assegnazione a titolo 
individuale: manca infatti, nel documento, qualsiasi riferimento alla gerarchia, locale o 
provinciale, dei Serviti; mentre più tardi, alla metà del XIV secolo, il romitaggio diventa 
una delle cinque case in Umbria abitate dalla piccola comunità di eremiti e fraticelli 
(con una provenienza geografica molto radicata nell'area altotiberina) che fa capo a 
Francesco di Niccolò da Perugia, il quale aveva ottenuto per il suo gruppo, dai vescovi 
perugino e castellano, la regola di S. Agostino. L'esistenza condotta da questi nuovi 
abitanti è all'insegna di una radicale povertà: praticano la questua, ascoltano le 
confessioni, si muovono separatamente, riconoscibili, tuttavia, nei loro spostamenti, 
dalla tunica bianca con scapolare grigio e dal cappuccio e mantello anch'esso grigio <<in 
modum fraticellorum, cum naticchia, sicut portant fratres de tertio Ordine beati 
Francisci». Nel 1361 sulla congregazione di fraticelli, cala la repressione inquisitoriale. 
Il processo si tiene a Sansepolcro e si chiude con una sentenza che impone ai frati di 
V epre di adottare l'abito di un Ordine approvato dalla Santa Sede, entro il l o ottobre di 
quell'anno 48 • 
L'ultimo esempio relativo all'Alta Valle del Tevere, riguarda l'avvicendamento, su 
di un medesimo sito eremitico, di comunità dalle differenti istanze religiose e pastorali: 
una vicenda che presenta fortissime analogie con quanto era avvenuto a Gualdo Tadino, 
al tempo del beato Marzio. La tradizione presenta l'eremo di Montecasale, nuovamente 
nel distretto di Sansepolcro, al confine tra questo plebato e quello di San Giustino, come 
fondato da Francesco d'Assisi49• Al di là, tuttavia, di questa tradizionale attribuzione, il 
romitaggio è abitato dai frati Minori fino a circa la fine degli anni Sessanta, quando, 
abbandonato anche il precedente insediamento extramurario, essi si trasferiscono 
definitivamente (siamo tra il 1268 e il 1269) nel nuovo convento cittadino di 
47 Ibidem, p. 22. 
48 L. Olinger, Acta inquisitoris Umbriae fr. Angeli de Assisio contra stigmata s. Francisci negantem 
contra fraticellos aliosque, a. l 36 l, in «Archivum Franciscanum Historicum», XXN, 1931, pp. 77-83. 
49 Czortek, Aspetti di vita eremitica cit., pp. 26-30. 
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Sansepolcro. Il 13 giugno 1269 tre fratres laici presentano al vescovo Niccolò di Città 
di Castello la richiesta di poter restare in Montecasale «ad serviendum altissimo 
Creatori», garantendo nel contempo la dovuta sottomissione all'ordinario castellano. 
Questi accoglie la richiesta, assicura per il futuro la possibilità di ampliare la comunità 
ricevendo nuovi membri, sia chierici che laici, e stabilisce un censo annuale di mezza 
libbra di cera. Per parte loro, i due rappresentati del minuscolo gruppo (il terzo è 
assente) <<promettono obbedienza mettendo le loro mani in quelle del vescovo, che li 
ammette al bacio della pace, secondo il rituale utilizzato in questi casi»50. In seguito, 
con certezza entro in 1320, gli eremiti di Montecasale ricevono la regola di S. Agostino, 
mentre emergono dalla documentazione le prime tracce di un minimo livello di 
chiericalizzazione degli eremiti: entrambi segni inequivocabili, mi pare, di un avanzato 
processo di regolarizzazione della comunità. 
Questi pochi casi, presentati qui in ordine sparso, di eremiti laici di obbedienza 
vescovile, danno la misura del grado di attenzione e della capacità di intervento 
dell'istituzione ecclesiastica chiamata a dirigere la diocesi. L'azione di legittimazione 
prima e di normalizzazione poi, portata avanti dai vescovi nei confronti di questi 
solitari, non appare sporadica, estemporanea: al contrario rivela una forte continuità, e 
sembra capace di superare le singole personalità episcopali, per divenire corrente 
strumento di governo, in aree, va peraltro sottolineato, quale quella di Spoleto o 
dell'Alta Valle del Tevere tra XIII e XIV secolo, dove il movimento eremitico, nelle sue 
diverse forme laicali, chiericati o mendicanti, che così spesso si intrecciano e si 
sovrappongono, è rigogliosissimo51 • L'autorità diocesana appare, pertanto, attenta alle 
diverse, singole realtà locali, pronta a concedere ma nel contempo pronta anche a legare 
e a vincolare. 
50 Ibidem, p. 28. 
51 Appare, in effetti, del tutto legittima l'applicazione, anche per la zona dell'Alpe della Luna e della 
contigua Val d'Afra, in diocesi di Città di Castello, dell'espressione «Tebaide centro-italiana», mutuata 
da M. Sensi, Movimenti penitenziali nella Marca d'Ancona: documenti e testimonianze nel fabrianese 
(secc. XI-XVI}, in Il monachesimo silvestrino nell'ambiente marchigiano del Duecento. Atti del convegno 
di Fabriano de/1990, a cura di U. Paoli, Fabriano, 1993, pp. 152-153, e con la quale egli indica i celebri 
e frequentati romitori sul Monte Subasio, in diocesi di Assisi, sul Monteluco, in diocesi di Spoleto e sulla 
Serra Santa. Cfr. Czortek, Aspetti di vita eremitica cit., p. 56. 
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Se, tuttavia, tali modalità di legittimazione e controllo vescovili rappresentano in 
qualche modo la norma, prevista dal diritto canonico e ampiamente ribadita anche dai 
canonisti, la realtà appare più mossa e diversificata. Nel caso delle forme di vita 
reclusa52, forme che conoscono in Italia centro-settentrionale una larga diffusione tra 
XIII e XIV secolo, e sempre tenendo a mente che la reclusione «se situe à l'extrème 
pointe de l'érémitisme»53 e che <<Un recluso è anche un eremita, ma un eremita non è 
necessariamente un recluso»54, un ruolo centrale nella certificazione di questa estrema 
separazione - quando le fonti ce lo dicono e quando effettivamente un'autorità 
legittimante la propria scelta religiosa viene sentita come indispensabile da parte del 
recludendo -, viene con una certa frequenza assunto da figure diverse da quelle 
dell'ordinario diocesano. Ciò non vuoi dire, tuttavia, che i vescovi non intervengano: 
anzi, nel Due-Trecento, tanto a Firenze quanto a Fiesole, ad esempio, essi sono i 
principali agenti del recupero e della regolarizzazione, spesso sotto regola agostiniana, 
di piccole comunità di donne recluse55; nella contigua Umbria, a Gubbio (1303) e a 
Nocera (1349), ma sopravvivono tracce documentarie anche per la stessa Firenze, il 
disciplinamento di queste forme di vita reclusa, è attuato anche mediante il ricorso a una 
accorta e puntuale legislazione sinodale56; ancora in Umbria, nel 1269, il vescovo di 
52 Per una introduzione generale sul fenomeno, in Oriente come in Occidente, si rinvia a T. Spidlik-
Ph. Rouillard - M. Sensi, Reclusione, in Dizionario degli Istituti di Perfezione, VII Roma, Edizioni 
Paoline, 1983, cc. 1229-1245, e a T. Spidlik- M. Ch. Chartier, Reclus, in Dictionnaire de Spiritualité, 13, 
Parigi, Beauchesne, 1988, cc. 217-228. 
53 Doyère, Ermites cit., c. 420. 
54 G. Casagrande, Forme di vita religiosa femminile solitaria in Italia centrale, in Eremitismo nel 
francescanesimo medievale. Atti del XVII Convegno internazionale, Assisi, l 2-14 ottobre l 989, Assisi, 
Società internazionale di studi francescani, 1991, p. 65. 
55 Cfr. A. Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae». Santità e società femminile nell'Italia 
medievale, Roma, Herder, 1990, pp. 593-634. 
56 Nelle costituzioni sinodali di Gubbio del 1303, alla rub. 100, si può leggere, ad esempio: «Quod 
nulla persona aliquem carcerem seu cellam ingredi audeat seu habitum religionis non approbate assumat 
sine licentia speciali. Item statuimus et ordinamus quod nulla persona utriusque sexus habitum mutet vel 
habitum alicuius religionis assumat, intrando in aliquem carcerem seu cellam seu locum solitarium ad 
habitandum sine nostra licentia speciali( ... )»: P. Cenci, Costituzioni sinodali della diocesi di Gubbio dei 
secoli XIV-XV, in «Archivio per la storia ecclesiastica dell'Umbria», l, 1913, p. 341. Analoghe esigenze 
di controllo sono espresse nelle costituzioni nucerine del 1349, alla rub. 29: «ceterum nulla ( ... ) 
incarcerata ad poenitentiam peragendam carcerem ipsum intret vel exeat sine nostra speciali licentia. Qui 
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Città di Castello costituisce un apposito procuratore «ad visitandum et corrigendum 
encarceratas Civitatis Castelli et que sunt propre dictam civitatem et penitentias dandum 
eisdem usque ad nostre beneplacitum voluntatis»57• Semplicemente, il ventaglio delle 
possibilità, per quanti entrano nel carcere «ad poenitentiam peragendam», come recita la 
costituzione sinodale di Nocera Umbra del 134958, senza legarsi ad alcuna delle 
religioni approvate, e senza far professione religiosa con emissione dei voti, non esclude 
altri protagonisti. 
Prima però di affrontare nel concreto qualche caso di esordio di vita reclusa, è 
opportuno richiamare alcune questioni generali. La prima riguarda la connotazione 
prevalentemente femminile e cittadina della reclusione due-trecentesca, laddove invece 
l'eremo rurale è affare quasi esclusivo per soli maschi. La vicenda di U golina, romita 
travestita da uomo, che abita i boschi ma rinserrata in un reclusorio a un miglio circa 
dalla città, mi pare emblematica. Questa diversa dislocazione è attuata in ragione delle 
maggiori possibilità di controllo offerte dali' ambiente urbano nei riguardi di uno stato 
religioso, per le donne, giudicato, dagli uomini, pericolosissimo: «Lodo che faccia il 
romitorio suo l Piuttosto illuogo dove giente sono, l Che solitari o di lungie da giente», 
scriverà Francesco da Barberino (t 1348) nella decima parte del suo Reggimento e 
costumi di donna, dedicata a «quella che si rinchiude da sola ed è detta romita»59. 
Preoccupazioni e scrupoli che possono concretizzarsi anche in una più rigida 
ripartizione degli spazi, con riserva maschile dei siti più elevati e inospitali: è quanto 
sembra ricavarsi da una rubrica degli Statuti Comunali di Spoleto del1347 che, a fronte 
di una cintura periurbana di una dozzina di insediamenti eremitici femminili, vieta a 
carcer taliter sit clausus quod nullus intraret valeat vel exire»: M. Sensi, Incarcerate e penitenti a Foligno 
nella prima metà del Trecento, in l frati Penitenti di san Francesco nella società del Due e Trecento, a 
cura di M. d'Alatri, Roma, 1977, p. 295, n. 15. Cfr. A. Bertola, Sinodi diocesani e movimenti laica/i agli 
inizi del '300, in La «Supra montem» di Niccolò IV (1289): genesi e di.ffùsione di una regola. Atti del 5° 
convegno di studi francescani (Ascoli Piceno, 26-27 ottobre 1987), a cura di R. Pazzelli- L. Temperini, 
Roma, Ed. Analecta TOR, 1988, pp. 199-217. 
57 G. Casagrande, Forme di vita religiosa femminile nell'area di Città di Castello nel sec. X/11, in Il 
movimento religioso femminile in Umbra nei secoli X/11-XIV. Atti del convegno di Città di Castello (27-
29 ottobre 1982), a cura di R. Rusconi, Firenze-Perugia, 1984, p. 149. 
58 Sensi, Incarcerate e penitenti a Foligno cit., p. 295, n. 15. 
59 Francesco da Barberino, Reggimento e costumi di donna, a cura di G. Sansone, Torino, 1957, pp. 
171-173 (citazione a p. 173). Cfr. Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae» cit., pp. 214-216. 
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donne e <<pinzoche» di ritornare ad abitare le carceri situate sul Monteluco e dalle quali 
erano state appena cacciate60• La seconda questione è legata allo sviluppo di una 
specifica spiritualità della reclusione, che si articola e distingue due temi: «Il primo più 
di carattere penitenziale è quello dell'autoincarcerazione cioè dell'assunzione di uno 
stato di autopenitenza e di autopunizione dei propri peccati», una assunzione, questa, 
che mi pare largamente caratterizzare anche gli eremiti marginali oggetto di questo 
studio, i quali insistono sulla loro condizione di peccatori; «Il secondo tema è quello 
della morte al mondo; il recluso non è solo un separato dal mondo ( ... ) ma di più: 
egli/ella è un morto al mondo, un già sepolto, un consepolto con Cristo ( ... )»61 • E difatti, 
la stessa cerimonia liturgica che accompagna l'ingresso in reclusione si ispira ai riti per i 
defunti. 
Una breve descrizione di questo cerimoniale si trova nella Vita di Santa Verdiana 
da Castelfiorentino (t 1242), opera del monaco vallombrosano Biagio62 . Di origini 
modeste (l'agiografo la vuole nata «catholicis parentibus pauperibus») e rimasta 
precocemente orfana, neanche adolescente Verdiana deve ricorrere, per sopravvivere, 
alla misericordia dei concittadini: <<Utriusque sexsus illuminati prudentia ipsius operibus 
actendebant et, ut appetebat, ipsius indigentie in temporalibus providebant»63 • Una 
tradizione successiva vuole la giovinetta impegnata nella custodia di animali, fino a 
quando, all'età di dodici anni, è accolta in una casa come serva: un percorso, dunque, 
dali' attività garzonale alla servitù domestica, comune al tempo per donne di 
provenienza rurale, prive di una qualifica professionale e alle quali sono pertanto 
precluse altre soluzioni lavorative. Mentre ancora si trova presso il suo dominus, 
60 M. Sensi, Movimento eremitico femminile nel Monteluco, in Monteluco e i monti sacri. Atti 
dell'incontro di studio (Spoleto, 30 settembre- 2 ottobre 1993), Spoleto, Centro italiano di studi sull'Alto 
Medioevo, 1994, pp. 195-238. 
61 Casa grande, Forme di vita religiosa femminile solitaria in Italia centrale ci t., p. 65. 
62 Cfr. Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae» cit., pp. 263-303, 361-366. Incentrato sulla 
rappresentazione iconografica di Verdiana (e di altre recluse) è lo studio di A. Gianni, Iconografia delle 
sante celiane: Verdiana, Giovanna, Umiltà, in Santità ed eremitismo nella Toscana medievale. Atti delle 
giornate di studio (11-12 giugno 1999), Siena, Edizioni Cantagalli, 2000, pp. 69-72. 
63 Vita di Santa Verdiana d'incognito autore estratta dal codice latino trecentesco esistente nella 
Biblioteca Mediceo Laureniana di Firenze compilata dal monaco Biagio ed ora per la prima volta edita 
da Olinto P ogni di Castelfiorentino, Empoli, 1936: cit. in Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae» cit., p. 
268. 
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durante una carestia, Verdiana ruba un'arca di fave, che era già stata venduta, e ne 
distribuisce ai poveri il contenuto. L'ira del proprietario è placata solo dalla miracolosa 
riapparizione delle fave, risultato di una notte di preghiere della serva: «Cum tempore 
magne caristie unam arcam plenam fabis pauperibus occulte dedisset et ex hoc 
scandalum maximum ortus esset, oe quod dominus suus ad ipsam veniens cum emptore 
nil invenisset orationi nocte sequenti se dedit et ab ipsa mane surgens, domino suo 
advocato, ut suas fabas reciperet sibi datissime nunciavit»64• Per sfuggire all'attenzione 
che questo prodigio ha attirato su di lei, assieme ad altre donne di Castelfiorentino, 
Verdiana intraprende un primo pellegrinaggio in Galizia, alla tomba di S. Giacomo. Al 
ritorno in patria, accolta «gaudiose» dalla comunità, <<pietatis intuitu sibi cellam construi 
facere exoravit, benigne assensum dedit, et iuxta ecclesiuncolam quandam extra castrum 
parumper honore beati Antonii dedicatam, sibi fieri quam citius ordinavit»65• Mentre la 
collettività attende alla costruzione di questa cella, V erdiana compie un secondo 
pellegrinaggio a Roma, per trascorrervi una quaresima. A questo punto la cella è 
completata e lei può finalmente rinchiudervisi: 
Facta cellula rediit et quod vellet ingredi postulavit. Statuta siquidem die astante populo in plebe 
castri Virdiana obedientiam domino plebano promittit, qui habitum et velum benedicens ipsam induit et 
velavi t suoque canonico ut eam intromictat imponuit. 66 
A dirigere questo cerimoniale di ingresso, cui assiste tutto il popolo della pieve, e a 
ricevere l'obbedienza di Verdiana, è il pievano e non il vescovo, come vuole la 
legislazione canonica. E mentre il ruolo di sustentator materiale della reclusa viene 
svolto da tutta la collettività di Castelfiorentino, a scandire per lei il ritmo della pratica 
sacramentale è ancora il pievano, il quale dà licenza a un prete di ricevere 
settimanalmente la confessione di V erdiana e di comunicarla. 
In questo caso, dunque è il clero plebanale a costituire la fonte di legittimazione 
della reclusione di V erdiana. Ma è solo una delle possibilità e non tra le più frequentate. 
Gli studi di Anna Benvenuti, in particolare, hanno rivelato, per l'area toscana ma non 
solo, forme di intervento e di recupero diverse. Siamo spesso in ambienti sociali più 
64 Ibidem, pp. 280-281, n. 36. 
65 Ibidem, p. 362. 
66 Ibidem, p. 268, n. 9. 
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elevati: un mondo di mogli e madri insoddisfatte e irrequiete, o di vedove che 
finalmente possono applicarsi a una via perfectionis che in precedenza, all'interno della 
vita coniugale, non potevano coltivare. Nei loro confronti si attivano «ordini monastici 
anticamente egemoni nel territorio toscano», che in tal modo sembrano rilanciarsi negli 
spazi cittadini67• È questo il caso della camaldolese Gherardesca da Pisa (attiva a metà 
XIII secolo), cellana «aperta»68, e della vallombrosana Umiltà da Faenza (t 1310), la 
cui inquieta parabola esistenziale, da moglie a monaca, da monaca fuggitiva a reclusa, 
da reclusa a fondatrice di comunità monastiche femminili, illustra, come in una sorta di 
prisma, le opzioni, gli spazi di manovra religiosa di cui le donne si appropriano, e nel 
contempo dà conto del costante recupero maschile di queste stesse esperienze69. Più 
spesso, tuttavia, sono i nuovi Ordini mendicanti, lanciati alla conquista delle città, a 
recuperare e ad assorbire, sovente all'interno dei loro Terzi Ordini, e se non in vita 
almeno post mortem, queste esperienze religiose femminili70• Anche loro malgrado, 
come dimostra il caso di Margherita da Laviano (t 1297), la quale a fatica riesce a 
svincolarsi dalla pesante tutela francescana e a rinchiudersi in una cella extraurbana 
sulla rocca di Cortona, affidata alla cura del clero secolare cortonese, che in questo 
modo sostituisce i confessori e i direttori spirituali in precedenza reclutati tra i Minori71 • 
Il disappunto di questi ultimi riguardo a questa nuova doppia dislocazione della "loro" 
67 Ibidem, p. 360. 
68 La mutila Historia sive vita Sanctae Gerardeschae, de civitate pisana, quae apud monasterium S. 
Savini requiescit è edita in AA. SS. Maii, VII, pp. 164-180. Cfr. Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae» 
cit., pp. 336-349. 
69 La Vita s. Humilitatis abbatissae, datata 1332, è pubblicata in AA. SS. Maii, V, pp. 205-212. Cfr. 
Benvenuti Papi, «In castro poenitentiae» cit., pp. 351-360; Gianni, Iconografia delle sante celiane cit., 
pp. 76-82. 
70 Per un inquadramento generale della questione, non limitato al solo mondo delle recluse, cfr. 
Benvenuti Papi, «in castro poenitentiae» cit., pp. 119-140; A. Vauchez, I laici nel Medioevo. Pratiche ed 
esperienze religiose, Milano, Il Saggiatore, 1989, pp. 209-225. 
71 Una edizione latino-italiana della Legenda de vita et miraculis Beatae Margaritae de Cortona, si 
trova in [L. da Pelago], Antica Leggenda della vita e de' miracoli di S. Margherita di Cortona, scritta dal 
di lei confessore Fr. Giunta Bevegnati del/ 'Ordine de' Minori, colla traduzione italiana di detta 
Leggenda posta dicontro al testo originale latino e con annotazioni e dissertazioni diverse ad 
illustrazione del medesimo testo per opera di un sacerdote divoto di detta Santa e socio della insigne 
accademia Etrusca di Cortona, Lucca, Presso Francesco Bonsignori, 1793. Cfr. Benvenuti Papi, «In 
castro poenitentiae» cit., pp. 141-168,375-396. 
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penitente (nello spazio come nel controllo) è apertamente espresso dal biografo, il 
francescano Giunta Bevegnati: «l frati non volevano acconsentire a questo trasferimento 
perché il luogo era troppo lontano dal convento ed anche perché temevano, come di 
fatto accadde, che sarebbe stata sepolta altrove» 72. n definitivo recupero francescano 
avrà luogo dopo la morte di Margherita, tramite la redazione della Legenda de vita et 
miraculis Beatae Margaritae de Cortona (terminata entro il 1308) e la successiva 
gestione del suo corpo. 
Infine, la vicenda di Chiara da Rimini (t 1324-29 ca.), illustrata da Jacques Dalarun 
a partire da una bella Vita coeva in volgare, reca la testimonianza di una estrema libertà 
di movimento e di una estrema ambiguità istituzionale73 . Nata «de nobile et generosa 
famiglia», coinvolta negli scontri politici del tempo, Chiara rimane presto orfana di 
madre, poi, ancora giovanissima, vedova del primo marito. Quando il padre e i fratelli, 
usciti sconfitti dalle lotte intestine, vengono banditi da Rimini, ella è privata di ogni 
tutela maschile. In seguito, la famiglia si ricompone, ma per poco, poiché lo stesso 
padre e un fratello sono giustiziati dalle autorità cittadine. Risposatasi per amore, con un 
uomo ricco e molto influente in città, Chiara a due riprese, nella chiesa di S. Francesco 
di Rimini, è visitata, prima da una voce, poi dalla stessa <<Vergine Maria». Quest'ultima 
apparizione risulta decisiva: 
A questa voce, a sì stupende parole penetrante el suo core, el pecto et interiore, et ogni amore del 
mondo da lei separante et infiamante a l'amore de Dio, madonna Chiara in altra voluntà che prima fu 
subito transformata, quasi novo pensiere et corpo havesse preso. Remise a Dio ogni suo desiderio; in Dio 
fermò fedo, amore et speranza; per Dio, ogni nostro summo bene, volse el resto del suo tempo consumare, 
deliberata soi passati errori recognoscereet emendare et disposta piangendo nel solo crucefixo riposarsi. 
Et abnegati seculari desiderii, fu confirmata con Christo volere vivere; con la qual firma dispositione, 
consentente a piatosi preghi el suo carnai marito, habito et vestimento de religioso se mise a tomo?4 
72 Legenda de vita et miraculis Beatae Margaritae de Cortona, p. 26: citata in Benvenuti Papi, «In 
castro poenitentiae» cit., p. 382. 
73 J. Dalarun, «Lapsus linguae>>. La légende de Claire de Rimini, Spoleto, Centro italiano di studi 
sull'alto medioevo, 1994 (l'edizione della leggenda, d'ora in avanti Vita della beata Chiara da Rimino, si 
trova alle pp. 19-54); Id., Santa e ribelle. Vita di Chiara da Rimini, Roma-Bari, Laterza, 2000. 
74 Vita della beata Chiara da Rimino, pp. 21-22. 
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Un paio d'anni più tardi il marito, morendo, la scioglie dal matrimonio e Chiara 
«facta religiosa, abrenumptiato a tucti i pensieri terreni, el Figliolo de la Vergene elesse 
per suo sposo, al quale se interamente deputò» 75 • Le vicende politiche tornano, tuttavia, 
alla ribalta, mentre lei già conduce la sua aspra vita penitente in città: l 'unico fratello 
maschio rimastole viene nuovamente bandito da Rimini. Chiara lo raggiunge a Urbino e 
prende possesso di una «certa torre molto quieta et degna de silentio» del palazzo 
vescovile, protetta e diretta spiritualmente da un «canonico» locale, che provvede anche, 
dietro sollecitazione della donna, ad aprire «tmo uscecto appresso la plaza» attraverso 
cui entrare in chiesa la notte per ascoltare gli uffici divini, «privilège en principe interdit 
aux laics»76• Tornata con il fratello a Rimini, Chiara si stabilisce in casa di questi 
poiché, nota l'agiografo, non ha altro luogo «a sé conveniente», né una <<propria stantia 
dove ella in le sue devotione possesse exercitare» 77• A crearsi uno spazio adatto alla 
penitenza provvede comunque lei stessa: «inspirata da spirito divino, certa cellecta nel 
muro de la cità antiqua, senza tecto et discoperta, con alegra faccia a sé preparò ( ... )»78 • 
E qui ci fermiamo, benché l'esperienza cristiana della beata riminese sia ben lontana 
dali' essere conclusa. Prima, però, un paio di precisazioni. La prima: la reclusione di 
Chiara, tanto a Urbino come a Rimini, non vuoi mai dire clausura. Al contrario: 
raccoglie elemosine per le case, soccorre i poveri, ricerca momenti di ulteriore distacco 
per poter più liberamente «exclamare» a voce alta i propri peccati (allora «Caverne, 
selve, valle, lassata la città, quasi insensata, tornava a rivedere» 79), predica per le strade. 
E per questo, intorno al 1300, viene accusata da «alchuni predicatori» di «essere 
paterina et disordinata», accusa cui probabilmente fa seguito una azione inquisitorialé0• 
Seconda precisazione: per anni la beata non possiede un suo statuto preciso; lo stesso 
abito religioso lo assume da sé, senza interventi o autorizzazioni esterne. Con il tempo, 
tuttavia, anche la piccola comunità di donne penitenti che si raccoglie intorno a Chiara, 
viene avviata verso una regolarizzazione e una organizzazione quasi monastiche81 , cui 
75 Ibidem, p. 22. 
76 Dalarun, «Lapsus linguae» cit., p. 262. 
77 Vita della beata Chiara da Rimino, pp. 30, 31. 
78 Ibidem, p. 31. 
79 Ibidem, p. 29. 
80 Ibidem, pp. 35-36; Dalarun, «Lapsus linguae» cit., pp. 279-345. 
81 Dalarun, «Lapsus linguae» cit., pp. 266-278. 
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tuttavia sempre si accompagna una efficace apertura sul mondo e una certa propensione 
per gli spostamenti, anche collettivi e anche di ampio raggio: una piccola «casecta», 
comprata dalla beata con i soldi delle elemosine, prende il posto della cella aperta lungo 
le antiche mura romane82; un privilegio del «cardinale Napoleone» garantisce «che 
religiosi nel loco de sora Chiara possessaro ogni officio interamente celebrare»83; il 
vescovo di Rimini, infine, visita e appare nelle vesti di consigliere della comunità, 
segno certo di un suo riconoscimento84• 
Dal punto di vista del controllo maschile, dunque, la reclusione, è, per le donne, il 
più pericoloso degli stati religiosi. L'autonomia, l'impreparazione, l'assenza di una 
efficace direzione, la mancanza di discretio: sono tutti fattori di rischio, brecce 
attraverso cui può facilmente insinuarsi il demonio. Scrive ancora Francesco da 
Barberino, sempre a proposito della romita: 
E, prima di suo stato, il quale l è molto di pericolo grande l parlando di colei ch'è di tali anni, l 
ch'ancor non sono in lei li vizi spenti l- parlando de' carnali, c'ha con seco l tutti quelli amici che sono l 
della luxuria e della carne-, l che la conviene essere oziosa molto: l e l'oziosità è l'una dell'arma l del 
nostro gran Nimico; anco solitudine l genera la potenza a mal pensare. l Contra costei potenz'ha 'i ma' 
fattori, l e larghezza del peccare ancora l fece più tosto lei cader nel male, e confidenza che poi non si 
saccia l ancora l'è dannosa: e, brievemente, l io non so stato alcuno, l in femina vi parlo qual ho detta l 
dove mi paria pericol sì grande. 85 
E per i maschi laici? Anche per loro la solitudine è pericolosa? Stando alle 
preoccupazioni espresse all'aspirante eremita Torello (t 1282) dall'abate del monastero 
vallombrosano di S. Fedele di Poppi, nel Casentino, essa comporta, quanto meno, il 
rischio di eccessi. Torello sembra provenire da una famiglia comunque agiata (nobile, 
secondo la Vita in volgare); sviato dal diavolo vira verso una vita dissoluta (secondo i 
tradizionali canoni agiografici); ma si converte in seguito a un fatto da lui avvertito 
come prodigioso. Confessati i propri peccati e ricevuta la comunione dal superiore della 
badia, questi cerca inutilmente di convincerlo a entrare nel monastero: 
82 Vita della beata Chiara da Rimino, pp. 39-40. 
83 Ibidem, p. 41. 
84 Ibidem, p. 54. 
85 Francesco da Barberino, Reggimento e costumi di donna, ed. cit., p.172. 
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E poi l'abate incominciò ad maestrare el giovane Torello e a confortare che dovessi lasciare ogni 
vanità e onore mondano e accostarsi allo onnipotente Iddio nostro Signore. E avendolo l'abate molto 
amaestrato ne' comandamenti di Dio, el giovane Torello tutto pentuto e dolente del suo peccato e tutto 
pieno di contritione e di lagrime e di humiltà, così pentuto s'inginocchiò ai piedi dell'abate e preghollo 
humilemente con lagrime che gli piacesse di vestirlo a modo d'uno fraticello per amore d'Iddio, d'una 
tonichetta, d'uno mantello, d'una cappellina fratesca, imperò che voleva stare a quel modo in qualche 
selva a fare penitentia de' pecati. Ma confortandolo l'abate con tutti i monaci, pregandolo per Dio che si 
facesse monache in quella badia e viverebbe sanctissimamente sanza volere morire inanzi al tempo pe' 
boschi e per le selve, imperò che Idio non vuole la morte del peccatore: - dice San Pagolo: «Gastiga te 
medesimo e non mortificare. Seguite la via del mezzo» - «Però Torello mio, io ti consiglio che ti 
commetta per monache in questa badia com'io t'ò detto, figliuolo mio Torello». Ma di ciò che l'abate gli 
dicea era nulla, ma rispondea all'abate e dicea: «lo non sono degno del nome del monache né di stare tra i 
servi di Dio, anzi tra le bestie salvatiche, come io sono vivuto bestiale. E però voglio vivere e morire ne' 
luoghi habitati dalle bestie salvatiche, perch'io ò meritato d'avere le bestie salvatiche per mia compagnia 
ma non i sancti monachi di questa badia». E molte volte si provò l'abate con tutti i monachi a pregarlo per 
Dio che non si mettessi si tosto a ttanta asprezza di penitentia. Ma di ciò che l'abate gli dicea venia a dire 
nulla, imperò che egli avea fermo l'animo suo a volere mortificare lo suo corpo, e di levare da ssé ogni 
dilecto mondano e ogni dilecto e consolatione del suo corpo, e rafrenare da sé ogni ricchezza e 
consolationi del mondo e fare il thesoro in cielo come dice Cristo. 
Or veggendo l'abate pure el suo proponimento e il suo fervore, vestillo a modo d'uno fraticello 
poveramente. Essendo così vestito, il nobile giovane Torello accomiatassi con lagrime dall'abate a da 
tutti i monaci, chiedendo humilemente con lagrime la loro benedictione. 86 
L'antico discorso monastico appare qui, per certi aspetti, rovesciato: la solitudine 
dell'eremo non è più quella sorta di premio per spiriti temprati e provvisti di una salda 
autonomia discrezionale; è, al contrario, il solo spazio religioso rimasto per chi non è 
degno di vivere tra i «sancti monachi». La solitudine diviene mortificazione, una specie 
di stato ferino proporzionalmente adeguato alla gravità dei peccati commessi nel secolo. 
E l'abate, pur non approvando, concede e legittima. 
Veniamo finalmente agli eremiti marginali oggetto specifico di questo lavoro. Chi li 
autorizza a condurre vita solitaria e separata? Qual è la loro fonte di legittimazione? Le 
86 Le «Vite» di Torello da Poppi, edizione critica a cura di L. G. G. Ricci, con un'introduzione 
storica di M. Bicchierai, Firenze, SISMEL- Edizioni del Galluzzo, 2002, pp. 87-88. Su Torello cfr. anche 
F. Pasetto, Il beato Torello da Poppi. Storie di santità, di superstizione e di magia nella Toscana del XIII 
secolo, Bologna, EDB, 1996. 
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Vite~ come di consueto~ presentano situazioni estremamente diversificate. Tuttavi~ pur 
constatando~ come tanti già hanno fatto, che esistono altrettante tipologie eremitiche 
quanti sono gli eremiti stessi e che l'immagine che questi solitari offrono si rivela 
inesorabilmente pointillé87, mi sembra possibile individuare tre percorsi principali. 
Il primo trova nella solitudine dell'eremo un~applicazione immediata oppure lo 
sbocco successivo di una autonoma scelta penitenziale, una scelta che comporta un 
radicale ribaltamento del proprio stile di vita e della propria coscienz~ dunque una 
autentica metanoi~ ovvero, letteralmente, un mutamento del proprio modo di pensare e 
della proprie aspirazioni88. Rappresentanti di questo primo percorso sono Giovanni 
Bono da Mantova e Vitale da Bastia Umbra. 
Come si ricorderà, Giovanni è un ex giullare che si converte a seguito di una grave 
malattia. Dalla Vita veniamo a sapere del suo pronto ricorso al vescovo di Mantova~ 
ovvero all'unico potere formalmente in grado di certificare e avallare una simile 
trasformazione, il quale dovette introdurlo allo stato di penitente, autorizzandone, nel 
contempo, il ritiro dal secolo. Successivamente, dopo la breve (e rimossa) parentesi di 
Bertinoro, è l'ordinario di Cesena a confermare questa scelta, assegnandogli un luogo 
(Butriolo), ove potersi stabilire89• Dunque, un comportamento canonicamente 
ineccepibile, del quale non c'è ragione di dubitare: in questo senso, la lettera del 
cardinale Guglielmo Fieschi (gennaio 1253), che riferisce gli interventi del vescovo 
cesenate, viene a confermare i dati, più incerti, della tarda biografia. Ed entrambi i testi 
concordano nel rivelare come, per frate Giovanni, l'unica fonte di legittimazione 
87 Cfr. Doyère, Ermites cit., c. 417. 
88 La bibliografia sul movimento penitenziale è sterminata. Una rassegna degli studi successivi al 
classico lavoro di G. G. Meersseman, Dossier de l'ordre da la pénitence au XII! siècle, Fribourg, 
Editions universitaires, 1961, si trova in G. Casagrande, Il movimento penitenziale francescano del 
dibattito storiografico degli ultimi 25 anni, in Santi e santità nel movimento penitenziale francescano dal 
Duecento al Cinquecento, a cura di L. Temperini, Roma, 1998, pp. 351-389 (testo distribuito in formato 
digitale da "Reti Medievali"). 
89 In seguito, in occasione dello scisma tra i frati, il vescovo Manzino resisterà apertamente al 
tentativo di sottrarre l'Ordine degli Eremiti alla propria giurisdizione diocesana. Contestualmente, egli 
ostacolerà il radicamento francescano a Cesena, il cui insediamento, pur tra notevoli difficoltà, data dal 
1250. Ancora nel 1255 il presule cesenate sarà richiamato all'ordine dal pontefice. Cfr. C. Dolcini, La 
storia religiosa nei secoli XII-XIV, in Storia di Cesena, Il/l, Il Medioevo (secoli VI-XIV), Rimini, B. 
Ghigi, 1983, pp. 267-272. 
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possibile per la propria radicale opzione esistenziale sia la gerarchia ecclesiastica: fatto, 
questo, che mi pare possa trovare una parziale spiegazione proprio nella gravità (dal 
punto di vista degli uomini di Chiesa) della sua passata condizione giullaresca, ovvero 
proprio in ciò che viene taciuto dall'inchiesta canonica che cerca di promuoveme la 
canomzzaz1one. 
Diversamente da Giovanni Bono, Vitale da Bastia Umbra non ricerca alcuna 
sanzione esterna per la propria, personale svolta esistenziale. Ex capo di una banda di 
latrones, maturata la propria conversione, egli raduna in casa sua amici e parenti e, nel 
corso di una specie di laica cerimonia, veste da sé l'abito eremitico e chiede perdono 
agli astanti per i peccati in precedenza commessi. La scena, evocata brevemente 
dall'agiografo, ha una sua precisa valenza giuridica: la mutatio habitus, ossia 
l'assunzione pubblica di una veste immediatamente riconoscibile come religiosa, è 
infatti per secoli il presupposto per l'entrata nello stato penitenziale da parte del 
penitente volontario. E l'autovestizione ha valore di per sé e non necessita della 
presenza di un sacerdote90 • Resa in tal modo pubblica (e definitiva) la propria scelta, 
Vitale si mette in viaggio, trasferendo sulle strade tutto il peso di una penitenza 
fortemente debilitante. Quando, infine, egli sarà ricevuto dali' abate del monastero 
benedettino del Subasio, la sua unica richiesta sarà quella di poter continuare questa 
penitenza in eremo, ovvero, come dirà al finto religioso che lo intercetta mentre è diretto 
proprio al luogo assegnatogli: «quaero eremum ad poenitentiam»91 • 
Uscendo per un attimo dalle vicende dei nostri nove protagonisti, alla medesima 
tipologia penitenziale si possono associare i casi del celebre romita Lorenzo Loricato (t 
1243)92 e del meno famoso Martino da Genova (t 1343)93, entrambi ex soldati. n primo, 
90 Cfr. G. G. Meersseman, I penitenti nei secoli Xl e XII, in Id., Orda fraternitatis. Corifraternite e 
pietà dei laici nel Medioevo, in collaborazione con G. P. Pacini, I, Roma, Herder, 1977, pp. 283-285. 
91 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 147. 
92 Fonte principale della vita di Lorenzo sono gli atti del processo di canonizzazione del 1244. Una 
edizione di questo processo si può leggere in Benedetto XIV (Prospero Lambertini), De servorum Dei 
beatifica/ione et Beatorum canonizatione, in Opera omnia, III, Appendice IV, Prato, 1840, pp. 662-693. 
Cfr. anche B. Cignitti, Lorenzo Loricato, in Bibliotheca Sanctorum, VIII, Roma, Città Nuova, 1966, cc. 
136-141; R. Grégoire, Laurent l'encuirassé, in Dictionnaire de Spiritualité, 9, Parigi, Beauchesne, 1976, 
cc. 392-393. 
93 Una breve Vita di Martino, composta in volgare verso la fine del XV secolo, è pubblicata, in 
latino, inAA. SS. Aprilis, l, pp. 806-808. 
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originario della Puglia, come raccontano alcuni testimoni nel corso del suo processo di 
canonizzazione, sceglie la via della penitenza per espiare un omicidio involontario. 
Pellegrino a S. Giacomo di Compostella, raggiunge in seguito Subiaco e per un paio 
d'anni soggiorna nel monastero di S. Angelo de Balzis. Quindi, chiede e ottiene 
dall'abate di S. Scolastica di potersi ritirare in solitudine a S. Maria di Morrabotte, a 
monte del Sacro Speco, in una grotta angusta ai piedi di una parete rocciosa. 
Anche Martino, nobile originario della Marca d'Ancona, si macchia di un omicidio, 
quello di un amico, risultato di una lite largamente trascesa. Occultato il cadavere ma in 
preda al rimorso, egli confessa tutto a un prete. Questi, violando il segreto della 
confessione, denuncia Martino. Le conseguenze sono amare per entrambi, anche se ad 
avere la peggio è senz'altro il sacerdote: <<Neque Parochus diffiteri culpam potuit: 
damnatus ergo ad galeam ignitam suo capite excipiendam, tali supplicio mortem 
commeritam pertulit>r. Martino, invece, è costretto all'esilio e, indossato l'abito 
eremitico, si ritira su uno scoglio della Riviera di Ponente, non distante da Genova. 
Il secondo percorso è quello della associazione, spesso solo temporanea, a una 
preesistente comunità eremitica o a un singolo solitario. Una sorta di apprendistato. 
Per Marzio da Gualdo Tadino tale tirocinio avviene sotto il segno dei frati Minori, e 
non di Minori qualsiasi, bensì degli «stessi soci di S. Francesco che ancora vivevano». 
Egli ha modo di osservarne la pratica eremitica, mentre ne ascolta l'invito a far 
penitenza. Interrotto questo rapporto in seguito al trasferimento dei francescani nel 
nuovo convento cittadino, Marzio ottiene dal Comune di Gualdo la disponibilità 
dell'eremo e dà vita alla sua minuscola comunità di romiti. 
Più di frequente, sono raggruppamenti o figure religiose a loro volta marginali e 
non di rado un po' nebulose a dare legittimazione, accogliendole, a queste esperienze di 
radicalismo ascetico. Il conterraneo di Marzio, Angelo, abbandonata la famiglia, dopo 
un pellegrinaggio presentato dali' agiografo come una sorta di preparazione alla vita 
eremitica, si lega a un piccolo gruppo di anacoreti irregolari e alquanto mobili sul 
territorio. Turbato, tuttavia, da questa mobilità, egli opterà per una più integrale 
solitudine, ma sarà costretto a rendere conto della propria ortodossia al vescovo. Per 
Silvestro di S. Maria degli Angeli occasione di conversione sono prima il ripetuto 
ascolto delle parole del celebre predicatore domenicano Giordano da Pisa, poi la 
94 Ibidem, p. 807. 
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visione, quasi tangibile, del Cristo in croce. Ma è dal misterioso frate Dino, «fondatore 
dell'ordine de' frati del Castagno», che Silvestro riceve l'abito che certifica anche 
esteriormente il cambiamento di stato. Un passaggio definitivo, il suo, sancito anche 
dali' assunzione di un nuovo nome. 
Allargando un po' lo sguardo oltre i nostri protagonisti, si possono ancora segnalare 
diversi casi di associazione, sempre con funzioni di apprendistato, a singoli solitari. La 
vicenda di Alberto da Genova (a cavallo tra XII e XIII secolo), sul quale si vorrebbero 
possedere più informazioni, presenta forti analogie con quella di Silvestro95• Nato da 
poveri genitori e trascorsa l'infanzia come pastore, ormai adolescente si associa a un 
eremita. In seguito, chiede di venir ammesso come converso nel monastero cistercense 
di S. Andrea di Sestri, dove viene assegnato a compiti di cucina. Solo dopo molti anni 
ottiene dal suo abate di potersi ritirare in una grotta nella vicina selva, tra Sestri Ponente 
e P egli. 
Anche il celebre Tomasuccio da Foligno (morto tra il 1382 e il 1409), originario di 
una benestante famiglia contadina (il padre è descritto come un <davoratore molto richo 
de havere et de bestiame»), a ventiquattro anni abbandona genitori e fratelli per legarsi a 
un solitario di nome Pietro96• È Dio, o meglio un suo angelo, a indicargli questa strada. 
Scrive il suo biografo, frate Giusto della Rosa: 
Ssendo il divoto giovine Tomasuzio partito dal padre si ando tutto soleto per uno diserto in uno 
boscheto et non sapeva dove se dovesse andare a servire Idio. Et questo alzo li ochii et le mane a cielo 
cum divoto pianto pregava Idio che gli mostrasse dove dovesse andare et stare al suo servitio et fare 
penitentia. Et cossi pregando gli apparse l'angelo de Dio et is disse: «Tomasuzio vatine al monte del 
Gualdo de Nocea et qui trovarai uno povero fratucello el quale si sta solo i suso quello monte et questo 
fratucello e molto servo de Dio et accepto a lui et sia nome fra Pietro. Et li starai cum lui per fino chel 
95 Manca una Vita contemporanea di Alberto. Qualche informazione si può ricavare da A 
Manrique, Anna/es cistercenses, I, Lione, 1642, p. 225. Cfr. anche R. Trilhe, Albert (Saint) de Genes, in 
Dictionnaire d'Histoire et de Géographie Ecclésiasttques, l, Parigi, Letouzey et Ané, 1912, cc. 1439-
1440. 
%Cfr. Anonimo del '400, Legenda de' beati del Terzo Ordine de sancto Francisco, a cura di L. 
Temperini, Roma, Editrice Franciscanum, 1996, che riproduce anastaticamente l'incunabolo che contiene 
la Legenda del beato Tomasuzio, opera di frate Giusto della Rosa. Sulla personalità di Tomasuccio e sul 
coevo ambiente religioso cfr. Il b. Tomasuccio da Foligno terziario francescano ed i movimenti religiosi 
popolari umbri nel Trecento. Ciclo di conferenze alla Biblioteca Jacobilli (Foligno 13-18 novembre 
1978), a cura di R. Pazzelli, Roma, Commissione Storica Internazionale T.O.R., 1979. 
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viva a la sua obedientia et poi receverai lo suo sancto amaistramento et teni a mente a la sua penitentia et 
impara da lui la sua honestade et le sue virtute le quali sono molto accepto a Dio per le sue vertude et 
oratione)). 97 
Con Pietro, Tomasuccio rimane ben ventiquattro anni, così liquidati dall'agiografo: 
[Pietro] lo ricevete molto alegramente et con molta reverentia tenelo per lo amore de Dio per suo 
discipulo et spiritualle filiolo. Et lo zoveneto serviva quello suo padre spirituale con molta reverentia e 
divotione et obedientia como gli haveva iposto l'angelo de Dio. Et stete con lui vintiquatro anni in molta 
faticha et timore de obidientia pura. Et ello lo amaistrava et gli insegnava le opere de Dio et li divini 
officii et le oratione e tute le altre cosse cioe virtute a lo honore de Dio li insegnava.98 
Singolari gli esordi eremitici di Miro da Canzo (t v. 1380), in Lombardia, che finirà 
per ritirarsi in solitudine nei pressi del lago di Como99• Ardentemente desiderato, per 
motivi di successione, da una coppia di sessantenni, quando finalmente viene al mondo, 
in conseguenza del carattere straordinario della sua nascita, Miro viene destinato alla via 
religiosa. All'età di dodici anni, 
factus jam disciplinae capax, datus est a patre cuidam sanctioris vitae Eremitae instruendus, qui iis 
partibus habitabat. Sub hoc magistro puer docilis profecit egregie, non minus in virtutibus ac moribus 
Christianis, quam litteris, cum magno boni Eremitae stupore et gaudio, sperantis ex ejus institutione baud 
mediocris consolationis fructus se percepturum: quidquid enim sibi praecipiebatur a sene diligentissime 
exequebatur puer, promptaque ac filiali obedientia magistri amorem sibi conciliaverat, etiam in orandi 
studio, quamvis aetate tenera, ipsum imitans. 100 
Miro rimarrà legato all'anonimo eremita fino all'età di trentadue anni, fino a 
quando cioè il suo maestro non morirà. 
Il terzo percorso attraverso cui questi laici giungono alla vita eremitica è all'insegna 
di una radicale autonomia. Qui, forse meglio che altrove, gli eremiti esprimono quella 
97 Giusto della Rosa, Legenda del beato Tomasuzio, ed. cit., pp. 31-32. 
98 Ibidem, p. 32. 
99 Un originale latino della Vita di Miro da Canzo sembra essere andato perduto. In pratica, sembra 
esistere solo una sua tarda traduzione italiana, edita in G. Stampa, Atti del b. Miro, Milano, 1732, e una 
sua ritraduzione in latino, pubblicata in AA. SS. Maii, III, pp. 605-607. A quest'ultima edizione faccio 
riferimento. 
100 Vita b. Miri, ed. cit., p. 605. 
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pluralità di moventi e di soluzioni che rende pressoché impossibile raggrupparli in un 
insieme coerente. La gran parte di questi solitari, infatti, non sembra sentire il bisogno 
di alcuna fonte legittimante la propria scelta esistenziale: alla gerarchia ecclesiastica essi 
si rivolgeranno, naturalmente, per assolvere alle indispensabili pratiche sacramentali, 
ma anche in questo caso non mancheranno le eccezioni. 
Sin dalla più tenera età, Ugolina da Vercelli è inserita dal suo biografo seicentesco, 
il frate Minore Osservante Ludovico, in un ambiente femminile - la madre, la «signora» 
Libera, le altre donne devote a cui si accosta - permeato di devozione e al quale le 
suggestioni dell'eremo, soprattutto per il tramite delle letture "spirituali", non sembrano 
estranee. Nel romitorio abbandonato dopo la morte di Favorino, ella si installa per 
sfuggire in generale al mondo maschile, e in particolare al tentativo di incesto del padre. 
«Cum sollicitaretur ad incestum»: così, sinteticamente, il Gonzaga riassume le ragioni 
della fuga e della opzione solitaria della santa101 • Il voto di povertà, verginità, 
obbedienza e perpetua clausura - stando almeno alla sua Vita - è pronunciato dalla 
romita in totale autonomia. Il vescovo di Vercelli non appare nel racconto che a morte 
già avvenuta. 
Enrico da Bolzano - secondo quanto racconta il suo agiografo, Pietro Domenico da 
Baono, vescovo di Treviso - inizia la sua ascesi ritirandosi in un bugigattolo messo a 
sua disposizione da un notaio trevigiano e solo successivamente si rivolgerà al titolare 
della diocesi per far fronte alle difficoltà emerse nella gestione e ripartizione delle 
elemosine. Analogamente, Gerardo da Villamagna, malgrado una dubbia tradizione lo 
voglia terziario francescano, in occasione del suo primo ritiro in eremo non sente la 
necessità di rivolgersi alla gerarchia di Chiesa o di legarsi a un romita più esperto e 
provato di lui per ottenerne un qualche avvallo. 
Ma il caso forse più sconcertante ed estremo dal punto di vista dell'autonomia 
istituzionale (e anche sacramentale, come vedremo), rispetto alla propria esperienza 
cristiana, è senza dubbio quello di Rolando de' Medici. Dalla biografia del carmelitano 
Domenico de Dominicis, emerge chiaramente come questo terribile asceta faccia 
derivare esclusivamente dalla «divina ispirazione» la propria scelta penitenziale. Certo, 
la partecipazione alla liturgia della messa e alle prediche hanno giocato un certo ruolo 
nello spinger lo a modificare il proprio stato, ma l 'unica, vera fonte di legittimazione è 
101 Cfr. AA. SS. Aug., IT, p. 396. 
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Dio: «quia Deus sic volebat, sic eum ducebat et regebat»; <<nam Spiritus sanctus me 
regebat et ducebat»102• 
102 Vita b. Rolandi, p. 120. 
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2. PREGHIERA E PRATICHE SACRAMENTALI 
Pregare è, per eccellenza, l'attività dell'eremita. Anzi, proprio la solitudine 
dell'eremo, viene ricercata in ragione di una maggior possibilità e intensità di 
preghiera 1• Accanto alla descrizione dei digiuni del suo eroe, irrinunciabile per 
l'agiografo è la descrizione del suo fervore nelle orazioni, cui si accompagnano 
abbondanti lacrime e che si prolunga in massacranti veglie e mortificazioni varie. È la 
norma nelle nostre biografie. La preghiera può essere così intensa e continuata da 
lasciare segni e tracce materiali: le orme di ginocchia, mani e piedi di Giovanni Bono 
sul pavimento della sua cella2; le mani di Gerardo da Villamagna impresse sulla pietra 
che usa come altare3. Ma esiste una specificità eremitica in fatto di preghiera? Per gli 
eremiti dei secoli XI e XII, Cinzio Violante ha parlato di una orazione <<privata 
continua»4; Jean Leclercq del suo essere <<puls simple, moins variée que celle des 
communautés; elle est surtuot psalmique, et le bagage typique de l'ermite ne consistait 
qu'en un psautier»5. L'estenuante salmodia in uso presso gli eremiti di Fonte Avellana, 
quale è descritta da Pier Damiani in quella che nell'edizione di Kurt Reindel figura 
come Lettera 18 (datata intorno al 1045-1050)6, e successivamente, con maggiori 
dettagli circa le aggiunte dovute a Romualdo al salterio dei vivi, nella Lettera 50 (del 
1057)7, mi pare confermare questo quadro8• Per una coppia eremitica sono previsti due 
salteri al giorno, per un totale dunque di trecento salmi, uno per i vivi l'altro per i 
defunti, quello dei vivi con le sopra citate aggiunte; il solitario, se vuole, può omettere 
1 Cfr. J. Leclercq, L 'érémitisme en Occidentjusq 'à l'an Mi/, in L 'eremitismo in Occidente nei secoli 
XI e XII Atti della seconda Settimana di studio, Mendola, 30 agosto-6 settembre 1962, Milano, Vita e 
Pensiero, 1965,p. 39. 
2 PC Giovanni Bono, p. 832. 
3 Vita beati Gerardi, p. 249. 
4 C. Violante, Discorso di apertura, in L 'eremitismo in Occidente cit., p. 16. 
5 Leclercq, L 'érémitisme en Occidentjusq'à l'an Mi/ cit., p. 39. 
6 Pier Damiani, Lettere (1-21), a cura di G. I. Gargano e N. D'Acunto, in Opere di Pier Damiani. 
Edizione latino-italiana, 111,Roma, Città Nuova, 2000, no 18, 10. 
7 Pier Damiani, Lettere (41-67), a cura di G. I. Gargano e N. D' Acunto, in Opere di Pier Damiani. 
Edizione latino-italiana, 113, Roma, Città Nuova, 2002, n° 50, 23-24. 
8 Da questi due testi (gli Opuscula XIV e XV dell'edizione del Migne) prende avvio l'analisi di O. 
Capitani, San Pier Damiani e l'istituto eremitico, in L 'eremitismo in Occidente cit., pp. 122-163. 
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metà del salterio dei defunti. Quando muore un compagno, i frati si fanno carico di 
trenta salteri per ciascuno. Per altre vie apprendiamo che i salmi sono recitati a voce 
alta: «Quam pulchra rerum species, cum frater in cellula constitutus nocturnas peragit 
psalmodias ( ... ) Contemplatur in caelo cursus siderum, decurrit etiam per os eius 
psalmorum»9; ma anche che la preghiera può essere mentale: <<Psalmodia sane illi 
idcirco tam facile provenit, - commenta Pier Damiani a proposito degli otto salteri che 
Domenico detto il Loricato una volta era riuscito a recitare tra il giorno e la notte - quia 
non tam verba, ut ipse asserit, lingua perstrepente revolvit, quam sensum mentis 
vivaciter percurrit»10. Ne percorre il senso a mente vigile. Domenico sembra non 
conoscere il latino: «cuius quidem lingua rustica est» li. Se la recita del salterio 
comporta almeno un rudimento di istruzione, così come i problemi sollevati da alcuni 
«fratres heremitice sectatores vitae» circa l'uso in solitudine del Dominus vobiscum, 
sono problemi che riguardano sacerdoti e lettori12, i singoli salmi, invece, si possono 
anche imparare a memoria: «Quendam habemus in cellula rusticum idiotam, -
racconterà Pier Damiani al riottoso monaco-eremita Teuzone - vix quinquaginta 
psalmos utcumque balbutientem, eos tamen per dies singulos subiectis semper letaniis 
sexies iterantem» 13. 
A questo analfabeta campagnolo, che a stento balbetta una cinquantina di salmi, 
sembrano assomigliare molto i miei solitari, almeno i maschi. Stante il carattere privato 
e continuo della preghiera, la minor varietà e la maggior ripetitività, aspetti che 
distinguono la preghiera eremitica e che le fonti largamente confermano per tutti, questi 
laici illetterati hanno un'altra caratteristica in comune: non conoscono le parole, se non 
pressappoco. Qualcuno le sa in volgare. 
Il Pater noster, l'Ave Maria, il Credo in unum Deum - fondamento dogmatico 
dell'ortodossia cristiana, la sua conoscenza rappresenta quel minimo di fede esplicita 
9 Pier Damiani, Lettere (22-40), a cura di G. L Gargano e N. D'Acunto, in Opere di Pier Damiani. 
Edizione latino-italiana, 1/2,Roma, Città Nuova, 2001, no 28, 48. 
10 Pier Damiani, Lettere (41-67), ed. cit., n° 44, 19. 
11 Ibidem, 17. 
12 Cfr. Pier Damiani, Lettere (22-40), ed. cit., n° 28. 
13 Pier Damiani, Lettere (41-67), ed. cit., n° 44, 9. 
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che la Chiesa pretende dai semplici laici 14 -, il salmo penitenziale Miserere me i Deus: le 
poche orazioni note a Giovanni Bono, sono da lui ripetute un'infinità di volta, 
nell'isolamento della propria cella, prostrato davanti al crocifisso e a una immagine 
della Vergine Maria, in un latino alquanto approssimativo: <<more laicali»15, ovvero 
«secundum quod homo illiteratus dicere poterat»16• Analogamente, Enrico da Bolzano, 
che tra le mani reca sempre con sé «cordula Pater nostri», «Tam in Officio quam alibi 
oratiunculas sua, juxta ipsius intellectum, Creatori reddebat: nam litteris ignarus erat» 17. 
Silvestro, <<idiota»18, dal parlare tanto <<rozo» quanto ef:ficace19, durante il periodo che 
trascorre a Santa Maria degli Angeli, ha, come converso (e probabilmente anche come 
analfabeta), l'obbligo di ripetere un certo numero di volte (forse cento) il <<Pater 
nosten>20. Durante le lunghe veglie al buio, tuttavia, mentre attende alla 
«contemplazione delle celeste cose», e piange, lo scorgiamo cantare «con la bassa e 
soppresa voce( ... ) in volgare delle laude de Dio»21 . 
A una assoluta impreparazione, anche per ciò che attiene alla preghiera, fa 
riferimento un anonimo eremita, che così provoca il nalv Angelo da Gualdo Tadino: 
Quidam heremicola tentavit euro dicens: «Frater Angele, ut valde simplex, orare nescis, nec cogitas 
coelestia, sed sicut pecus habitas in cella ista»; et Angelus vir Dei columbina simplicitate plenus intulit 
statim simpliciter dicens: <<Frater non credas, quod ego hic habitem, sicut animai sine sensu et ratione, 
naro Deus misericors dat mihi gratiam orandi et bene meditandi, si volo accipere; et aliquando a mane 
usque ad vesperum sine cibo et potu in oratione permanere, si mea negligentia non impediret.»22 
L'obiezione non è nuova: sottesa al discorso dell' «heremicola» c'è la questione 
dell'utilità, per Dio e per la personale salvezza dell'asceta, di un ritiro in solitudine 
14 Cfr. J.-C. Schmitt, Religione, folk/ore e società nel/ 'Occidente medievale, Roma-Bari, Laterza, 
1988, pp. 70-97. 
15 PC Giovanni Bono, p. 838. 
16 PC Giovanni Bono, p. 849. 
17 Vita b. Henrici, p. 372. 
18 Vita del beato Silvestro in distici, p. 142. 
19 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 48; Detti del beato Silvestro, p. 154. 
20 <<Era molto umile, e quasi tutto dell'orazione, non potea dire i suoi Pater nostri»: Detti del beato 
Silvestro, p. 159 e nota l. 
21 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 39-40. 
22 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 239. 
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condotto senza una adeguata preparazione spirituale, con l'addebito, in questo caso, di 
una totale impreparazione e ignoranza anche sul piano culturale («orare nescis»). La 
risposta di Angelo è tradizionale: la facoltà di pregare e meditare «bene», cioè in modo 
spiritualmente efficace e corretto, e molto a lungo anche, senza interruzioni, è una 
grazia che ha ricevuto da Dio. Egli vi deve solo attingere. 
Diverso il caso di Ugolina. Stando alla biografia di Ludovico, lei è una donna 
istruita che pratica, in abiti maschili, una strettissima clausura. Preceduta dalle notturne 
meditazioni sulla Passione di Cristo, la mentale e meccanica ripetizione di centinaia di 
Pater noster e Ave Marie, impegna la romita, sempre secondo l'agiografo, per sei ore 
filate. Lei, le parole, le dovrebbe conoscere. 
Un'ultima constatazione riguardo alla preghiera di questi eremiti: l'eremo o la 
semplice cella non riescono quasi mai a contenerla. L'afflusso di fedeli o l'arrivo di 
compagni sono fattori che inevitabilmente vengono a turbare la tranquillità di chi prega 
e generano spesso desideri di maggior distacco. La Vita di Giovanni Bono, ad esempio, 
riporta un tentativo di fuga del frate generato proprio dali' esigenza di allontanarsi da 
quanti, giungendo a Butriolo, gli impediscono la «contemplatio» divina23 • Nel suo caso, 
soprattutto una volta abbandonata la guida dell'Ordine, la tendenza sarà quella a un 
progressivo isolamento, con figure e spazi deputati a custodirlo. Per altri, invece, la 
ricerca di una ulteriore separazione può anche essere un'espressione della loro mobilità 
sul territorio. Frequentano spazi e luoghi santi, per raccogliervisi in preghiera24• Ma più 
in generale, l'alternanza tra una quotidianità dotata di un certo grado di socialità e 
periodi di assoluta inaccessibilità, per eremiti che normalmente sono inseriti - anche 
loro malgrado, come dimostra il caso di Rolando de' Medici- in una rete di rapporti e 
scambi reciproci con quanti vivono nei dintorni (e con eventuali compagni), sembra un 
tratto caratteristico. 
L'ansia di maggior concentrazione nella preghiera trova, a seconda dei casi e delle 
possibilità, diverse espressioni. Gerardo e Rolando si lanciano nei boschi25 , salvo poi 
ritornare alla sua «grotta», il primo, tra la gente (verrebbe quasi da dire sulla terra), 
costretto dalla necessità a mendicare il cibo, il secondo. Marzio ascende con regolarità 
23 Defratre Iohanne Bono, p. 200. 
24 Vita beati Gerardi, p. 248 ; Historia ... sancti Martii, p. 375. 
25 Vita beati Gerardi, p. 249; Vita b. Rolandi, p. 119. 
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la Serra Santa26• Silvestro, il cui complicato percorso religioso lo porta alla fine alle 
possibilità di solitudine offerte dalla città; Enrico, la cui vicenda cristiana, invece, si 
sviluppa interamente in un ambito cittadino; e infine Angelo, che approda, dopo una 
fase di più inquieta ricerca, alla congeniale solitudine del suo tugurio: essi tentano, per 
quanto possibile, di eliminare la luce o di cancellare ogni traccia di panorama27• 
Il Duecento è segnato dallo sforzo della gerarchia ecclesiastica di imporre al popolo 
dei fedeli una ordinaria prassi sacramentale28• Attraverso i sacramenti della confessione 
e della comunione, resi annualmente obbligatori dal Concilio Lateranense IV del 1215, 
il cristiano è chiamato a ribadire e a esplicitare periodicamente la propria appartenenza 
alla Chiesa universale. La necessaria mediazione sacerdotale viene, per questa via, 
riaffermata con decisione. 
Ricorda frate Bali che Giovanni Bono «dicebat fratribus suis quod haberent in 
reverentia magna omnes clericos, propter ordines quibus fungebatur, licet ipsos 
agnoscerent peccatores»29• Sono parole che non possono non richiamare le analoghe e 
più note considerazioni di Francesco d'Assisi circa la propria fede nei riguardi di tutti i 
sacerdoti, considerazioni più volte espresse nei suoi scritti, e con particolare nettezza e 
forza ribadite, alla fine, nel Testamentum: 
Postea Dominus dedit mihi et dat tantam fidem in sacerdotibus, qui vivunt secundum formam 
sanctae ecclesiae Romanae propter ordinem ipsorum, quod si facerent mihi persecutionem, volo recurrere 
ad ipsos. Et si haberem tantam sapientiam, quantam Salomon habuit, et invenirem pauperculos sacerdotes 
26 Historia ... sancti Martii, p. 375. 
27 «Quando fra Salvestro arava in cella, stava con la finestra chiusa et arava al buio: levasi molto 
meglio la mente a Dio, levata via l'occupazione, e vagagione del vedere»: Detti del beato Silvestro, p. 
155. Cfr. anche Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 55, 64. «[Angelus] semper solitarius et inclusus 
esse voluit in parvo tuguriolo et loco, et inter colles arctato, ne oculi sui corporis vagare possent per 
amoenia et jucunda temporalia, et spiritualia et coelestia oculi mentis ejus specularent»: Narratio 
gestorum ... Angeli solitarii, p. 239. Infine, a una ispezione seicentesca, la minuscola stanza messa a 
disposizione di Enrico dal notaio trevigiano, risulterà «ohscurissima, utpote ad quam per exiguum 
foramen crepera dumtaxtat lucula introibat»: cfr. AA. SS. !unii cit., p. 370. 
28 Cfr. A Vauchez, La vita pastorale nella chiesa d'occidente, in Apogeo del Papato ed espansione 
della Cristianità (1054-1274), a cura di A Vauchez, Roma, Boria/Città Nuova, 1997 (Storia del 
Cristianesimo. Religione-Politica-Cultura, 5), pp. 712-716. 
29 PC Giovanni Bono, p. 817. 
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huius saeculi, in parochiis, quibus morantur, nolo praedicare ultra voluntatem ipsorum. Et ipsos et omnes 
alios volo timere, amare et honorare, sicut meos dominos. Et nolo in ipsis considerare peccatum, quia 
Filium Dei discerno in ipsis, et domini mei sunt. Et propter hoc facio, quia nihil video corporaliter in hoc 
saeculo de ipso altissimo Filio Dei, nisi sanctissimum corpus et sanctissimum sanguinem suum, quod ipsi 
recipiunt et ipsi soli aliis ministrant.30 
Di fatto, entrambi, Giovanni e Francesco, vedono nei preti, m quanto uomtru 
consacrati ( <<propter ordines qui bus fungebatur», dice il primo; <<propter ordinem 
ipsorum», scrive il secondo), indipendentemente dalla loro condotta morale, i soli 
efficaci dispensatori di sacramenti. 
Ciò di cui farà del tutto a meno Rolando de' Medici nei suoi molti anni passati tra i 
boschi. Ma di lui diremo più avanti. 
In genere, i miei eremiti fanno riferimento, per assolvere alla obbligatoria pratica 
sacramentale, a più sacerdoti. Raramente a uno soltanto. La norma è, in questo come in 
altri casi, quella di un certo spontaneismo, cui si accompagna l'assenza di una vera e 
propria direzione spirituale, almeno intesa come un rapporto di tipo esclusivo tra un 
ministro di Dio e un solitario. Al più, si può scorgere qualche rapporto privilegiato, con 
questo o quel confessore. 
Per U golina è segnalato il solo frate Valentino. In un certo senso, lei sembra passare 
per tutta la vita da una singola tutela spirituale a un'altra: prima la madre, che non vuole 
mai perderla di vista31 , poi la «signora» Libera, infine il confessore. Quest'ultimo, 
tuttavia, che vive probabilmente nel convento domenicano di Vercelli, appare anche il 
meno assiduo: solo il giorno prima di morire, in un lungo racconto, la romita gli 
manifesta <<tutta la sua vita», fornendogli il materiale per la composizione della 
biografia32. 
Tra i maschi, i soli Gerardo da Villamagna, almeno secondo quanto risulta dalla sua 
tarda Vita, e Silvestro di Santa Maria degli Angeli, limitatamente però alla fase di 
maggior separazione, cioè durante i sette anni trascorsi sul Monte Morello - per il 
30 Opuscola sancti patris Francisci Assisiensis, denno edidit iuxta cod. mss. C. Esser, Grottaferrata, 
Collegio San Bonaventura, 1978 (<<Bib1iotheca franciscana ascetica medii aevi», XII), p. 309. Cfr., a tale 
proposito, le riflessioni di G. Miccoli, La proposta cristiana di Francesco d'Assisi, in Id., Francesco 
d'Assisi. Realtà e memoria di un'esperienza cristiana, Torino, Einaudi, 1991, pp. 53-54. 
31 Vita di S. Ugolina, p. 40. 
32 Ibidem, p. 106. 
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periodo precedente e quello successivo, non sappiamo33 -, sembrano concentrare su di 
un solo sacerdote tutti i loro bisogni sacramentali: Gerardo si rivolge a un <<pater» 
benedettino «qui confessarius suus erat» e che frequenta la sua «grotta»34; Silvestro, 
esacerbato da sogni e cattive apparizioni, «eziandio la notte co' nudi piedi fuori della 
via fra' pruni e sterpi a l'abitazione del sacerdote con presteza andava per confessarsi; 
non attendendo la distanzia del luogo ( ... )»35• Per gli altri, invece, la scelta ricade, di 
volta in volta, su ministri differenti. Giovanni Bono non si serve di un confessore in 
particolare, sebbene alcuni pare vengano da lui utilizzati in modo più frequente di 
altri36, ma si rivolge semplicemente <<Uni sacerdotum ex fratribus»37, il primo 
disponibile38. Angelo da Gualdo Tadino, che pure sembra avere con il prete-eremita 
Filippo una relazione privilegiata e "liturgicamente" cadenzata - una relazione che forse 
possiamo estendere anche al conterraneo Marzio, che di Filippo è stato, a Valdigorgo, 
guida riconosciuta e quasi una sorta di superiore - è, in ogni caso, costretto ad 
attendere39: 
Et sic vir sanctus [Angelus] super custodiam suae salutis vigilans sollicitus erat saepius confiteri 
devotis sacerdotibus accedentibus ad eum causa devotionis, et praecipue a sancto sacerdote, et spirituali 
heremita fratre Philippo, qui ei sacramentum pretiosum Dominici corporis in sacris sollemnitatibus 
deportabat. 40 
Tra questi confessori di passaggio figura anche, come si apprende più avanti, un 
frate Minore 41 • 
33 Simone da Cascia e Jacopo Passavanti, ad esempio, che compaiono nelle Vite di Silvestro, non 
sono presentati come direttori spirituali; al contrario, «per la dichiarazione de' misteri di Dio andavano a 
lui»: Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 40-41. 
34 Vita beati Gerardi, p. 249. 
35 Vita del beato Silvestro in prosa, pp. 28-29. 
36 Cfr., ad esempio, PC Giovanni Bono, pp. 795, 832, 842. 
37 Cfr., ad esempio, PC Giovanni Bono, p. 817. 
38 PC Giovanni Bono, p. 839. 
39 Historia ... sancti Martii, p. 376: <<Nam cum ipse [sottinteso: frate Marzio] principalis esset in 
loco, tamen suis confratribus servivit». 
40 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 237. 
41 Ibidem, p. 238. 
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Senza dubbio, l'estrema diversificazione e autonomia di Enrico da Bolzano nel far 
riferimento a questo o quel sacerdote per le proprie esigenze spirituali e sacramentali, 
deriva dal carattere urbano della sua vicenda cristiana. Treviso, come ogni città, ospita 
un gran numero di religiosi ed Enrico frequenta quotidianamente tutte le loro chiese. 
Egli, tuttavia, opera una certa selezione, concentrando i suoi favori sui frati Eremiti e su 
un gruppo di chierici legati alla chiesa cattedrale. 
Tantae enim conscientiae fuit, quod omni die aut cum sacerdotibus dictae ecclesiae, et potissime 
cum presbytero Joanne Ricio, praebendato in ecclesia Tarvisina, postmodum rectore S. Agnetis, aut 
presbytero Petro de Zenone, vel cum presbytero Alexandro sacrista; et interdum cum religiosis, et 
praecipue cum dictis Fratribus Eremitanis sua minima peccata confiteri volebat. 42 
Dunque, monaci benedettini - tra i quali vive e a cui si rivolge, almeno in punto di 
morte, anche Vitale da Bastia Umbra43 -, frati Minori, Predicatori, Eremiti, clero 
secolare: nella gestione sacramentale di questi laici solitari appaiono coinvolte tutte (o 
quasi) le espressioni della vita religiosa consacrata del tempo, senza che sia possibile 
stabilire, tra una di esse e questi eremiti, legami di tipo esclusivo o afferenze particolari. 
L'ansia maggiore di questi laici romiti si focalizza attorno alla confessione. Per 
questi peccatori - ché tali si sentono e come tali si presentano 44 - è una vera ossessione. 
Giovanni Bono finisce per confessarsi quasi quotidianamente, e talvolta anche due o più 
volte al giorno, «secundum quod conscientia sua remordebat eunm45• Quotidiana appare 
anche la frequenza con cui Enrico da Bolzano accede al sacramento della confessione46• 
Angelo, che traduce in peccato persino una preghiera rivolta a Dio per far smettere un 
temporale47, ma che vive isolato nel suo tugurio, attende che qualche sacerdote giunga 
in visita, cosa che peraltro sembra avvenire con una certa regolarità. Anche Marzio 
42 Vita b. Henrici, p. 372. 
43 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 148. 
44 PC Giovanni Bono, p. 825; Narratio gestorum ... Angeli so/itarii, p. 238; Historia ... sancti Martii, 
p. 377. 
45 PC Giovanni Bono, pp. 822, 832. 
46 Vita b. Henrici, p. 372. 
47 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 238. 
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ricorre spesso alla confessione48, mentre per Silvestro essa diviene lo strumento 
attraverso cui sondare la propria coscienza e leggere i propri comportamenti, che, a 
questa analisi spietata, risultano invariabilmente inadeguati: 
Quando si confessava, s'inginocchiava, e diceva a se stesso: che bene fo io mai? O, che vita è la 
mia? e simili parole. E stato così gran pezo, non diceva altro se non questo: io so fare il male e guastare il 
bene; e questo diceva con molte lacrime, perché la sua anima era molto umile, e diceva: io non vorrei che 
mi ricordassi mai di nulla nella confessione. 49 
Il rapporto di questi maschi religiosi con il sacramento della comunione sembra 
confermare quanto si va dicendo ormai da qualche tempo, e cioè che «L'extrème 
dévotion eucharistique ( ... )est bien ( ... )un apanage de saintes femmes», e che la pratica 
di una comunione frequente fu <<u.ne revendication spécifiquement féminine»50. Per 
quanto i digiuni, ampiamente descritti dai miei agiografi, siano spinti, è del tutto 
assente, ad esempio, quel tentativo, che caratterizza invece l'esperienza religiosa di 
tante sante coeve, di fare dell'ostia consacrata, cioè di Cristo, l'unico loro alimento. 
Nelle mie biografie non è dato di vedere niente di simile alla frenesia eucaristica di una 
Chiara da Rimini, che alla fine dovette attestarsi su di un ritmo di tre comunioni per 
settimana51 . I biografi vi accennano appena. Alcuni affatto. Anche la Vita di Ugolina, 
eremita in abiti mascolini, conferma, in modo un po' curioso, la tendenza: una sola 
confessione e una sola comunione, le ultime prima di morire. La comunione la richiede 
in anticipo e il giorno seguente le viene portata 52• 
Angelo da Gualdo Tadino riceve l'eucarestia che frate Filippo gli porta «in sacris 
sollemnitatibus». Il vescovo di Treviso, l'agiografo di Enrico, non vi fa alcuno specifico 
48 Historia ... sancti Martii, p. 378. 
49 Detti del beato Silvestro, pp. 158-159. 
5° Cfr. J. Dalarun, «Lapsus linguae». La légende de Claire de Rimini, Spoleto, Centro italiano di 
studi sull'alto medioevo, 1994, pp. 383-391 (citazioni a p. 385); C. Walker Bynum, Sacro convivio, sacro 
digiuno. Il significato religioso del cibo per le donne del Medioevo, Milano, Feltrinelli, 2001 (ed. orig. 
University of California, 1987); A Vauchez, I laici nel Medioevo. Pratiche ed esperienze religiose, 
Milano, il Saggiatore, 1989, pp. 288-294. 
51 Dalarun, «Lapsus linguae» cit., p. 386. 
52 Vita di S. Ugo/ina, p. 105. 
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riferimento. Il futuro patrono della città, racconta il prelato, «divinis Officis, et 
praecipue Missis adstabat>>53 ; inoltre, confessa ogni minimo peccato. Si sarà anche 
comunicato. 
Del solo Giovanni Bono siamo meglio informati, perché in entrambi i processi di 
canonizzazione, i commissari pongono precise domande in tal senso54• Ne risulta una 
devozione eucaristica molto forte. Il frate vi insiste con i compagni, imita in qualche 
modo gli originari gesti di Cristo, giunge a compiere alcuni miracoli eucaristici. Si 
comunica con regolarità, una volta alla settimana, la domenica, anche con il vino, 
pratica sempre più esclusivamente riservata al solo clero, almeno partire dal XII secolo. 
La comunione può essere preludio a momenti di maggior isolamento, ma di norma 
appare come predisposta nei giorni precedenti la domenica: assiste quotidianamente alla 
messa e, in lacrime, ali' elevazione dell'ostia fatta dal sacerdote. Nuovamente in lacrime, 
il giorno deputato riceve l'eucarestia e si chiude in un impenetrabile isolamento. Una 
devozione in qualche modo regolata, che ha luogo all'interno di una comunità 
istituzionalizzata, autosufficiente dal punto di vista religioso e sacramentale: una chiesa, 
sacerdoti. Questa è la Butriolo che i testimoni conoscono. Ma prima? 
Infine, Rolando de' Medici, la <<mente persusa divina gratia»55, fa del tutto a meno 
della mediazione sacerdotale e di una vita sacramentale. Il voto di silenzio gli preclude 
la confessione, e di conseguenza, essendo la prima condizione imprescindibile per la 
seconda, anche la comunione: ma non è lui che ha deciso e non può fare altrimenti. 
Vale la pena riportare per intero lo scambio di battute tra Rolando de' Medici e il 
magister di teologia, il carmelitano frate Domenico de Dominicis, una volta che il primo 
ha sciolto il voto che per oltre vent'anni lo ha legato al silenzio: 
Demum magister Dominicus incepit prolixum facere sermonem fere spatio duarum horarum: et ut 
ab eo aliquid per proprias conciperet loquelas, duobus argumentis eum coepit ligare: primo arguendo et 
contra ipsum instando per illud dictum decreti: Qualiter sub poena excommunicationis quilibet adultus 
saltem seme! in anno Chisti Vicario in confessione se debet. Secundo instabat contra eum qualiter angelus 
Satanae se transformat in angelum lucis, Christi creaturas inducendo ad arduas poenitentias et insolitas: 
53 Vita b. Henrici, p. 372. 
54 Cfr. D. Alzetta, Giovanni Bono: la complessa vicenda di un "santo mancato", in <<F'ranciscana. 
Bollettino della Società internazionale di studi francescani», V, 2003, pp. 168-171. 
55 Vita b. Rolandi, p. 120. 
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quibus mediantibus sint caussa mortis suae, ut eas deducat ad perditionem. Ad praedicta respondit B. 
Rolandus praefato magistro Dominico in hac forma, primo ad primum. Quod non tenebatur confiteri 
caussam assignando, quia Deus sic volebat, sic eum ducebat et regebat. Ad quae magister Dominicus: 
Hoc asseris creatura Dei, propter illud dictum decreti, quod habetur in ilio capitulo, "Duae sunt leges", 
ubi inquit textus: "Duae sunt leges, una scripta in canonibus sanctorum, a sanctis Patribus approbata, sicut 
semel confiteri in anno et consimilia. Alia est lex divina, quae digito Spirits sancti scripta est in cordibus 
fidelium, iusta dictum Apostoli: Qui legem Dei habent scriptam in cordibus eorum. Et haec est nobilior 
prima. Quia autem haec secunda lex deprimat primam, patet per Apostolum et per decretum allegatum: Si 
ergo Dei spiritu ducimini, non estis sub lege. Et alibi habetur: Ubi spiritus Domini, ibi libertas." Ergo, 
devotissima creatura, propter ista praelibata a confessione non habita elapso tempore redditis vos 
immunes. Ad quae respondit B. Rolandus: Verum dicitis, nam Spiritus sanctus me regebat et ducebat, et 
sic non eram noxius, quantum ad primam legem. 
Ad secundum respondit praedicto magistro Dominico, quod in omnibus et per omnia se committebat 
suae discretionis sapientiae, quantum ad moderationem et mitigationem poenitentiae. Et tunc praefatus 
magister Dominicus subtiliter coepit eum interrogare, qua caussa, quo motivo tam asperas poenitentias 
assumpserat, et dicendo: Numquid hanc assumpsistis pro peccatis magnis per vos commissis, aut pro 
poenitentia vobis imposita? An consilio alicuius haec egisti? Ad quae respondit quod solum divina 
inspiratione propter frequentationem rnissarum et praedicationum et propter timorem poenarum inferni et 
propter gaudia paradisi, propriam fragilitatem decreverat tali stimulo domare. 56 
Il celebre testo <<Duae sunt leges»57 in origine doveva servire a sciogliere un caso 
tutto particolare: ovvero se un prete o canonico regolare avesse o meno il diritto di 
abbandonare la propria carica o comunità per entrare in un ordine monastico malgrado 
l'opposizione vescovile. La sua portata generale, tuttavia, come ha scritto Peter von 
Moos, si era estesa «ensuite à l'évalutation générale des rapports entre l'Eglise 
spirituelle et l'Eglise institutionelle»58 • Caricato di tale più ampia e radicale valenza, era 
stato inserito dal magister bolognese Graziano nel suo Decretum. 
Anche in questo caso, vale la pena riportare integralmente il canone, perché, come 
apparirà immediatamente, non coincide che approssimativamente con il testo riportato 
nella Vita di Rolando: 
56 Jbidem,pp.119-120. 
57 Gratianus, Decretum, II pars, C. XIX, q. II, c. II, in Corpus iuris canonici, ed. LE. Friedberg, I, 
Leipzieg, Tauchnitz, 1879, rist. anast. Graz, Akademische Druck u. Verlagsanstalt, 1955, cc. 839-840. 
58 P. von Moos, «Public» et «privé» à la fin du Moyen Àge. Le «bien commun» et la <doi de la 
conscience», in «Studi Medievali», III serie, XLI, 2000 (II), p. 539. 
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Duae sunt, inquit, leges: una publica, altera privata. Publica lex est, que a sanctis Patribus scriptis est 
confirmata, ut lex est canonum, que quidem propter transgressiones est tradita. Verbi gratia: Decretum est 
in canonibus, clericum non debere de suo episcopatu ad alium transire sine commendatitiis letteris sui 
episcopi, quod propter criminosos constitutum est, ne videlicet infames ab aliquo episcopo suscipiantur 
personae. Solebant enim offitia sua, cum non in suo episcopatu poterant, in alio celebrare, quod iure 
preceptis et scriptis detestatum est. Lex vero privata est, que instinctu S. Spiritus in corde scribitur, sicut 
de quibusdam dicit Apostolus: "Qui habent legem Dei scriptam in cordibus suis", et alibi: "Cum gentes 
legem non habeant, si naturaliter ea, que legis sunt, faciunt, ipsi sibi sunt lex." Si quis horum in ecclesia 
sua sub episcopo populum retinet, et seculariter vivit, si afflatus Spiritu sancto in aliquo monasterio vel 
regulari canonica salvare se voluerit, quia lege privata ducitur, nulla ratio exigit, ut a publica lege 
constringatur. Dignor est enim lex privata quam publica. Spiritus quidem Dei lex est, et qui Spiritu Dei 
aguntur lege Dei ducuntur ; et quis est, qui possit sancto Spiritui digne resistere? Quisquis igitur hoc 
Spiritu ducitur, etiam episcopo suo contradicente, eat liber nostra auctoritate. lusto enim lex non est 
posita, sed ubi Spiritus Dei, ibi libertas, et si Spiritu Dei ducimini, non estis sub lege. 
Il testo di Graziano è stato analizzato con grande finezza da vari autori, che ne 
hanno ricostruito la genesi e ne hanno concordemente sottolineato l'estrema rilevanza 
storica 59• Sembrerebbe ormai assodato trattarsi effettivamente di una lettera di papa 
Urbano II, cui però fu aggiunta, con tutta probabilità da un magister italiano di diritto 
canonico, all'inizio del XII secolo, tutta la serie di riferimenti al Nuovo Testamento, a 
supportare l'esegesi al discorso di Urbano sulla !ex privata. In una precedente versione 
del Decretum, Graziano aveva utilizzato la lettera pontificia senza le interpolazioni 
successive; solo in un secondo momento aveva deciso di servirsi della più recente e 
ampliata stesura. Nota Ken Pennington: «i riferimenti al Nuovo Testamento nella 
seconda metà della lettera, che spiegano ciò che Urbano intendeva per !ex privata e che 
definiscono la libertas spirituale, costituiscono un ampliamento radicale del pensiero del 
papa. La [primitiva] versione di Graziano del testo di Urbano, consente ad un 
ecclesiastico secolare, che desidera scegliere la vita monastica, di disobbedire al suo 
vescovo. Il testo ampliato consente ad un ecclesiastico, pervaso dallo Spirito Santo, di 
sfidare la gerarchia ecclesiastica». E più avanti: «Tali brani [quelli del Nuovo 
Testamento] trasformarono l'affermazione di Urbano nell'asserzione generica che 
59 Cfr. P. Landau, Die «Duae sunt leges» in kanonischen Recht des 12. Jhs., in Id., Ojjìcium und 
Libertas Christiana, Munich, 1991, pp. 55-96; K. Pennington, La Causa 19, Graziano, e lo Jus commune, 
in http://faculty.cua.edu/pennington!GratianCausa19/Pennington_italiano.htm; P. von Moos, «Public>> et 
«privé» à la fin du Moyen Age cit., pp. 539-544. 
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chiunque sia guidato dalla sua coscienza, rientra nella competenza del diritto 
positivo»60• Il canone Duae sunt leges, rivestirà un'importanza crescente tra XIII e XIV 
secolo, anche al di fuori del diritto canonico. Sarà adoperato per cruciali discussioni di 
principio così come per costruzioni teologiche di ampio respiro61 • 
Ora, per tornare al nostro discorso, questo stesso testo viene utilizzato da Domenico 
per giustificare l'astinenza di Rolando, laico eremita, dali' obbligo della confessione 
auricolare. Dal confronto tra le versioni qui riportate, appare chiaro come Domenico 
semplifichi, compendi e in parte alteri il testo originale: la lex privata, diventa la lex 
divina. Egli tuttavia non tralascia proprio quei passaggi evangelici che caricano 
l'originale lettera di Urbano di una potenzialmente dirompente forza eversiva. In questo 
modo, non solo diventa sacrosanto per Rolando astenersi dai sacramenti- c'è in gioco, 
infatti, la "legge divina"-, ma la stessa libertà, la totale e radicale autonomia del 
penitente da ogni controllo gerarchico sembra definitivamente sanzionata e celebrata. 
Va da sé, che non era una posizione facilmente sostenibile. Tomasuccio da Foligno, 
contemporaneo grosso modo di Rolando, a quarantotto anni, morto il suo padre 
spirituale Pietro, si rinchiude nei pressi di Gualdo Tadino, in una cella che costruisce 
con le sue mani. Vive al buio, praticando il silenzio che scioglie solo mensilmente, dice 
l'agiografo frate Giusto della Rosa, confessando i propri peccati a un prete. Un 
«fraticello», suo vicino, lo denuncia al vescovo: 
Et stando il beato Tomasuzio cossi in questa sua cella, uno fraticello el quale stava apresso di lui per 
promissione et comandamento de dio si se mosse et ando accusare el beato Tomasuzio al veschovo di 
Nocea, divagando como che mai non se confessava et pure pareva che questo Tomasuzio facea tuto 
quanto bene mai fecesse nullo altro remito divoto et amico de dio ( ... ).62 
Tomasuccio viene convocato ufficialmente. Ancora in silenzio, 
ingienogosse ali piedi del veschovo digando padre in la mente sua per riverentia non parlando. Et lo 
sancto veschovo disse: «Tomasuzio tu me sei accusato che sono trei anni passati che tu non sei confessato 
et de questo ti comando sotto pena dexobidientia et excommunicatione che tu me digi el vero».63 
60 Pennington, La Causa 19, Graziano, e lo lus commune cit. 
61 P. von Moos, «Public» et «privé» à la fin du Moyen Age ci t., pp. 541 sgg. 
62 Giusto della Rosa, Legenda del beato Tomasuzio, ed. cit., p. 34. 
63 Ibidem. 
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Per questa volta gli va bene. Il prete garantisce per lui davanti al vescovo di Nocera. 
Più avanti Tomasuccio avrà a che fare, in almeno un paio di circostanze e con ben altre 
conseguenze, con l'inquisizione64• L'episodio mi pare in ogni caso significativo. La 
frequenza della confessione del recluso è mensile. Nessuna parola si fa della 
comunione. L'accusa mossa dal «fraticello» a Tomasuccio, di non praticare i 
sacramenti, sembra una accusa plausibile nei confronti di questi laici solitari. Il vescovo, 
almeno, la prende seriamente in considerazione. 
64 Cfr. M. D'Alatri, Movimenti religiosi popolari Umbri e inquisizione nel secolo XIV, in Il b. 
Tomasuccio da Foligno terziario francescano ed i movimenti religiosi popolari umbrì nel Trecento. Ciclo 
di conferenze alla Biblioteca Jacobilli (Foligno 13-18 novembre 1978), a cura di R. Pazzelli, Roma, 
Commissione Storica Internazionale T.O.R., 1979, pp. 63-77. 
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3. POVERTÀ E SERVIZIO AI POVERI 
Tutta una tradizione agiografica ben più che millenaria ci ha consegnato 
l'immagine di un eremita volontariamente e radicalmente povero1• Se laico, tuttavia, 
nulla da un punto di vista giuridico lo costringe alla povertà personale o gli fa divieto di 
possedere. Eppure, rinuncia ai beni patrimoniali, ritiro in un luogo solitario e/o privo di 
valore, autosostentamento mediante il lavoro manuale e/o l'elemosina: sono tutti aspetti 
caratterizzanti l'esperienza eremitica cristiana sin dal suo apparire in Egitto tra III e IV 
secolo. Per chi ha, il primo passo è quello di rinunciare alle proprie ricchezze, 
liquidandole a favore dei poveri. Come aveva fatto Antonio et 356), "fondatore" 
dell' eremitismo ma non primo fra gli eremiti egiziani, dopo aver udito il passo 
evangelico di Matth. 19,21 («Si vis perfectus esse» )2. Una scena, quella della rinuncia al 
proprio patrimonio e della distribuzione del denaro ricavato dalla sua vendita, che conta 
decine e decine di emuli in tutta la storia dell'eremitismo. Vediamone alcuni esempi 
due-trecenteschi, tra i meno noti. 
Giovanni Pelingotto da Urbino et 1304i e Pietro Crisci da Foligno et 1323)4 non 
sono solitamente annoverati tra i protagonisti della santità eremitica. Giovanni 
Pelingotto, sepolto nel cimitero, poi nella chiesa cittadina dei frati Minori e ascritto fra i 
beati del Terz'Ordine francescano, è piuttosto segnalato da André Vauchez tra quei 
santi della carità e del lavoro che conoscono una grande fortuna in Italia centro-
settentrionale tra gli ultimi decermi del XII secolo e il 1280 circa5. Pietro Crisci presenta 
caratteristiche più mosse: c'è la reclusione in un piccolo vano del sottoscala della torre 
campanaria del duomo di Foligno, ci sono i frequenti pellegrinaggi tra Roma e Assisi, e 
c'è una visibile e familiare - persino derisa - presenza in città - vive al servizio della 
1 Per uno sguardo d'insieme sulla povertà eremitica cfr. la voce Povertà, in Dizionario degli Istituti 
di Peifezione, VIII, Roma, Edizioni Paoline, 1983, cc. 254-255, 280-281, 288-290. Insiste sull'incontro 
tra eremiti e marginali M. Mollat, I poveri nel Medioevo, Roma-Bari, 2001, 87-95. 
2 Vita di Antonio, ed. G. J. M. Bartelink, Milano, Fondazione Lorenzo Valla - Mondadori, 1981 
(Vite dei Santi, a cura di C. Mohrmann, I), pp. 8-11. 
3 Cfr. Vita auctore coaevo Urbinate, inAA. SS. /un., I, pp. 149-155. 
4 Cfr. Legenda auctore fratre Joanne Gorini D.P., in AA. SS. lui., IV, pp. 665-668 e in «Analecta 
Bollandiana», VIII, 1889, pp. 365-369. Cfr. anche M. Sensi, Pietro Crisci, in Bib/iotheca Sanctorum, X, 
Roma, Città Nuova, 1968, cc. 821-823. 
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cattedrale, occupandosi della pulizia e delle lampade, ma analoghi servizi li svolge, 
«quasi continue», anche nelle altre chiese cittadine. Sarà denunciato all'inquisitore e, 
citato, sarà interrogato e costretto a provare la propria ortodossia, prima ad Assisi, poi, 
trasferito a dorso di un asino, a Spoleto. Il primo, Giovanni Pelingotto, aspira a condurre 
vita eremitica; il secondo, Pietro Crisci, vive una sorta di eremitismo cittadino molto 
libero che ha tratti comuni con l'esperienza di Enrico da Bolzano. Entrambi possiedono 
un patrimonio di cui vogliono liberarsi. 
Pelingotto, figlio di un mercante di panni, quando è chiamato a badare agli affari di 
famiglia, rifiuta la logica del profitto e quella del mestiere stesso di mercante: <<non ut 
mercator vel sui ipsius negotii curam gerens, respondebat; non bonitatem, ubi non erat, 
promittebat; non spondebat, ubi se non posse, credebat, sicut mercator dudum solicita 
cura facit»6• In realtà, egli anela a poter servire Dio in perfetta libertà e solitudine, ma 
questa aspirazione incontra la decisa opposizione della famiglia: 
Hic solitariam vitam amabat, amicam moeribus; et ut Deo possit servire liberius, saepe proposuit in 
eremum aliquam se transferre; ut orationis dulcedine vacans, justa desideria, quae secum ab infantia 
succreverant, posset implere. Sed retractus violenter a parentibus frequenter, impressa manens in caritate 
et humilitate, studuit Domino servire.7 
La carità, dunque, le opere di misericordia, sono presentate come un ripiego a 
un'ansia di vita eremitica frustrata dai familiari. Perché tanto accanimento? Trattenere 
Pelingotto a casa- aveva già chiarito in precedenza l'agiografo- vuoi dire proteggere il 
patrimonio della famiglia: <<parentes ( ... ) coeperunt eum quasi violenter ad domum 
retrahere, ut una cum eis jus hereditarium possideret» 8• Alla fine, P e lingotto strappa una 
serie di concessioni al padre: 
Videns itaque quod eos [i familiari] quietare non posset, talem a patre accepit promissionem; 
videlicet, quod in mundi conditionibus, quas in corde Deo voverat horrere, nullatenus se implicaret; et de 
facultatibus suis pauperibus Christi, juxta suum posse caritatis eleemosynam exhiberet. Et aliis multis ad 
eo acceptis promissionibus, quas longum foret enarrare per singula, una cum eis ad domum rediit.9 
5 A. Vauchez, La santità nel Medioevo, Bologna, il Mulino, 1989, pp. 159-168. 
6 Vita auctore coaevo Urbinate, ed. cit., p. 150. 
7 Ibidem. 
8 Ibidem. 
9 Ibidem. 
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Una parte delle sue ricchezze (<~uxta suum posse») verrà distribuita come 
elemosina ai poveri. In cambio resterà in casa: <<Plateas aliquando vel vicos non 
circuibat; per domos non discurrebat: sed in sua manens domo, soli Deo vivo et vere 
servire cupiebat», scriverà più avanti il biografo10• Custodito dalla famiglia. 
A Pietro Crisci da Foligno sembra risultare più agevole sbarazzarsi di quanto 
possiede. La sua conversione ha luogo verso i trent'anni. All'origine, c'è il 
riconoscimento della propria condizione di peccatore. Ha quindi inizio un percorso di 
chiarificazione personale («et quomodo divinis totaliter inhaereret mandatis, ac servitiis, 
et placitis obedire posset, coepit cogitare» 11 ), cui segue la decisione di dedicarsi 
interamente al servizio divino. Poi, si confessa a un sacerdote, vende i beni personali e 
distribuisce ai poveri il ricavato: «[Pietro] evangelicus volens existere, omnia, quae 
habuit, temporalia bona vendidit, et pretium totum et quidquid in argento, sive auro 
habuit, pauperibus propter Christum tribuit, atque dedit» 12• Quando non ha più niente da 
vendere, vende se stesso, il proprio corpo, nuovamente per poter donare ai poveri di 
Cristo. I servizi forniti da Pietro e l'ambiguo rapporto con il compratore sono così 
descritti dall'agiografo domenicano Giovanni Gorini, che scrive su mandato del 
vescovo folignate: 
Qui Petrus, suo vendito cm-pore, cum omni humilitate suo emptori ad obediendum in omnibus se 
offerebat, qui suus emptor libere abire ipsum permisit, ei imponens, ut pro eo ad Deum continue preces 
effunderet: quod ipse dictus Dei confessor cum omni charitate, et devotione facere non omittebat. 13 
Torello da Poppi (t 1282) e Miro da Canzo (t 1381), che abbiamo già incontrato, 
appartengono alla "categoria" dei <<Véritables ermites» indicata dal Vauchez. A un 
secolo di distanza l'uno dall'altro, si trovano a dover affrontare analoghi problemi legati 
alla destinazione di patrimoni di cui sono entrati in possesso per via d'eredità. 
Avevamo lasciato Torello diretto verso i boschi del Cosentino, dopo il passaggio 
per il monastero vallombrosano di S. Fedeli di Poppi, dove l'abate aveva provato 
10 Ibidem. 
11 Legenda auctore fratre Joanne Gorini O.P., ed. cit., p. 666. 
12 Ibidem. 
13 Ibidem. 
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inutilmente a trattenerlo. Dopo otto giorni di vagabondaggio trova <<Wl sasso grande», 
all'interno del quale vuole adattarsi a vivere. Torna a casa dai parenti: 
E dopo gli otto dì ritornò allo castello di Poppi e appalesossi ai suoi parenti. Et vedendolo i suoi 
parenti disposto a servire a Dio in tanta povertà, molto si meravigliorono e pregavanlo e lusingavanlo che 
si facessi monacho li nella badia o in altra e non istessi per e diserti a modo di bestie salvatiche. E così lo 
venivano lusingando e pregando. Ma di ciò che i parenti gli dicevano si faceva beffe, imperò che egli 
avea l'amore di stare solitario al suo saxo nel bosco. E così vendette ogni sua possessione e diede e danari 
a' poveri e a' bisognosi per Dio nostro Signore. E non se ne riserbò se none una piccola parte per potere 
pagare il maestro che gli facesse una sua celletta sopra quello saxo, dove era stato otto dì in oratione. E 
avendo venduto ogni cosa e distribuito per Dio ogni cosa a' poveri, sì si ritornò alla solitudine. E menò 
seco uno maestro e feceli murare una picchola celletta( ... ). Essendo fatta la celletta, comperò un pezzo di 
terra dintorno per farvisi uno orticello, per porvisi dell'erbe e per darne ai frati che-l venissono a visitare e 
che gli potessi fare honore, come è usanza de' servi d'Iddio di visitare l'uno l'altro. 14 
Notiamo subito il tentativo dei parenti di instradare Torello verso una soluzione 
regolare (e più prestigiosa). Orizzonte naturale per una famiglia importante, quale 
sembra comunque essere la sua. L'aspirante romita resiste. Ma non distribuisce tutto ciò 
che ricava dalla vendita dei suo beni, malgrado l'agiografo affermi per due volte il 
contrario. Tiene qualcosa per sé. Torello è un eremita-proprietario di una «celletta» o 
«spiluncha» che non costruisce o appronta egli stesso, ma per la quale si serve di uno 
specialista («architector», lo chiama la Hystoria latina). In più acquista un pezzo di terra 
da coltivare a orto per il proprio autosostentamento. Una volta dotatosi di spazi e 
strumenti necessari per intraprendere la conversatio eremitica, Torello non vuole più 
sentir parlare di denaro. Non lo vuole toccare e rifiuta fermamente di accettarlo ogni 
qualvolta gliene viene offerto in elemosina15 • A un padre che vorrebbe ricompensarlo 
per la grazia ricevuta dalla figlia, suggerisce di distribuirlo ai poveri: 
El padre della giovane voleva dare al sancto padre denari, perchè gli pareva avere ricevuta tanta 
grazia. Ed egli non ne volle niuno, anzi disse: «V atene, figliolo mio, e ringratia Idio che t'à guaritta la tua 
figliola. Non volle Idio da noi i denari delle gratie che cifa. Anzi volle che noi lo temiamo e amiamo con 
tutto il cuore netto e mondo di peccato. E questo vuole Iddio e non pecunia». E faciendogli el buono 
homo pur forza di dargli denari che gli pigliasse per limosina, per l'amore di Dio, disse sancto Torello: 
14 Le «Vite» di Torello da Poppi, edizione critica a cura di L. G. G. Ricci, con un'introduzione 
storica di M. Bicchierai, Firenze, SISMEL- Edizioni del Galluzzo, 2002, pp. 89. 
15 Ibidem, p. 114. 
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«Quanti danari à' tu animo di darmi?». Disse el buono homo: «Almeno 5 fiorini». Disse sancto Torello: 
«Perché me gli vuoi tu dare?». E egli gli disse: «Solo per l'amore di Dio». Disse sancto Torello: «Onde se 
tu?». E lui disse: <<lo sono da Ravenna». Disse sancto Torello: «Or nonn è de' poveri a Ravenna a chui tu 
gli puoi dare?». Disse costui: «Padre sì». «Va', figliolo, adunque, e dagli a quelli poveri della tua terra per 
amor di Dio, che Idio non volle che io riceva denari( ... ) Disse el buono homo: «lo te Igli vo' dare, acciò 
che tu gli dia a' servi di Dio». Disse sancto Torello: «Più agievole t'è a dargli atte che nonn n'è a me, che 
tu istai alla città che v'è de' poveri. Imperò che a me sarebbe faticha andar cercando i poveri a chi io gli 
dessi, e a' poveri sarebbe faticha a venir a me, cercandomi pe' boschi; e io istò ne' boschi ( ... )». 16 
L'obiezione finale, la necessità di abbandonare l'eremo per rinvenire poveri a cui 
fare elemosina, è concreta e vedremo come sarà risolta dai miei marginali. 
Miro da Canzo - si ricorderà - era stato "dedicato" alla vita religiosa sin dalla 
nascita, proprio in virtù del carattere straordinario di questa. Della famiglia non 
sappiamo altro se non i nomi dei genitori e il fatto che in qualche modo detengono un 
certo patrimonio. A dodici anni, Miro viene affidato a un santo eremita. A ventidue 
muore il padre- la madre era morta pochi mesi dopo la sua nascita-, e diventa erede 
<<paternarum facultatem omnium». L'eremita suo maestro lo spinge, coartando anche la 
volontà del testatore - «per manus magistri (fortassis ex suprema defuncti voluntate, 
suam omnem substantiam pauperibus divisam cupientis) ita de iis disposuit...» - a 
liberarsi «omnibus quae divino famulatui e bonorum spiritualium acquisitioni possent 
objicere impedimentum»: questo, tuttavia, lascia spazio al mantenimento di una piccola 
porzione dell'eredità, che deve servire per il sostentamento di entrambi. Intuiamo che 
solo alla morte del maestro, quando Miro ha trentadue anni, egli si libera di ciò che 
ancora conserva: in seguito a un sogno che lo invita tra l'altro ad abdicare alle 
«facultates», si fa pellegrino17• Vivrà in seguito di elemosine che, se abbondanti, 
ridistribuirà ai poveri. Alcuni di questi prenderanno a seguirlo, in particolare tre 
fanciulli che poi rimarranno con lui sino al ritorno in patria e alla morte. 
Diverso è naturalmente il caso di chi non ha niente da distribuire all'atto della 
conversione. Per Gerardo, Marzio, Enrico, Silvestro, il passaggio dalla povertà 
involontaria a quella volontaria non comporta azioni economiche immediate, che infatti 
le fonti tacciono. Riguardo all'ex-giullare Giovanni, all'ex-brigante Vitale e all'oscuro 
16 Ibidem, pp. 121-122. 
17 Vita b. Miri, ed. cit., p. 605. 
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Rolando, nulla emerge dalle rispettive biografie. U golina, la cui famiglia sembra 
possedere qualche ricchezza, è, unica erede delle sostanze avite, in fuga dal padre 
incestuoso: non si sposterà poi di tanto, ma rimarrà per tutto il tempo a questi ignota. 
Soltanto la conversione di Angelo da Gualdo Tadino comporta dirette conseguenze 
economiche per la famiglia. 
L'esperienza di Angelo, quale appare dalla Narratio gestorum dell'anonimo 
agiografo umbro, si segnala per una certa indifferenza economica, al limite della 
irresponsabilità. Ancora bambino, rischia di mandare sul lastrico la famiglia procedendo 
a troppo frequenti e troppo abbondanti distribuzioni alimentari a favore dei poveri. Poi, 
dopo la parentesi comunitaria, raggiunge un accordo con i genitori. In cambio di vitto -
del poco cibo, cioè, di cui ha bisogno - e alloggio - del misero «tugurio» costruito su un 
terreno di proprietà della famiglia e periodicamente riattato dai suoi ex-compagni -, egli 
rinuncia a ciò che sembra in quel momento possedere e a ogni futuro diritto sull'eredità. 
Nel contempo, la casa paterna sembra aprirsi sempre più ai <<poveri del secolo», che in 
questo modo possono ricevere nutrimento e assistenza direttamente da Angelo. La carità 
non sembra essere del tutto lasciata al caso. Si cerca di rispondere a esigenze concrete 
offrendo, per amore di Dio e dei poveri, un buon servizio, che si concretizza nel fornire 
un tetto e del cibo a chi ne è privo. Del tutto assente è la mediazione del denaro, con il 
quale Angelo, come del resto con le vesti e alimenti che gli vengono offerti in 
elemosina, appare un po' in difficoltà: 
[Angelo] convertebat ad spirituales homines et pauperes, ac quaecumque sibi dabant ad victum et 
vestitum, amore Dei dabat illis cum laetitia, sed quidam fictus hipocrita aliunde veniens accedens ad 
patrem Angelum inter alia dixit: «Serve Dei accipe istos agenteos pro tua necessitate, vel da illos 
pauperibus, nam in pluribus Servis Dei feci hanc misericordiam, sicut mihi impositum fuit ab hominibus, 
qui me miserunt», et cum frater Angelus renueret, ille omnino institit precibus orans, ut reciperet, et si 
non pro se, saltem pro pauperibus; et frater Angelus projectos intra fenestram denarios plumbeos reposuit 
a latere, et dixit illi: «Frater, si aliquo indigens, libenter dabo, si habeo, quia mihi videris esse homo 
caritatis et pietatis»; et ille: «Ego quia si sum nudus, quod expendi in pauperes, que habeam»; et frater 
Angelus statim tunicam suam quasi novam emisit ei per fenestram, rogans eum, ut acciperet, et ille 
accepta tunica veluti ragionem aliam divertit, et frater Angelus denarios plumbeos pro panno remittens 
mercatori, et adstantes in stuporem convertit, et compellentes fratri Angelo blasphemabant illum, quia 
ipsum illuserat, et frater Angelus Deo gratias agens pariter portavit ( ... ). 18 
18 Narratio gestorum ... Angeli solitarii, p. 240. 
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La carità dell' <<ipocrita», che dice di agire per conto di terzi, si rivela alla fine una 
provocazione che Angelo non raccoglie (o non comprende affatto): rovinatosi con le 
elemosine, dichiara l'uomo, egli si è spogliato di tutto: <<Ego ( ... ) sum nudus». La 
conseguente indigenza - è sottointeso - lo mette nelle condizioni di riottenere dal romita 
parte del denaro consegnato. Angelo, invece, lo prende alla lettera e gli consegna i 
propri abiti quasi nuovi. Quindi, acquista da un mercante una tunica, che evidentemente 
salda, tra i biasimi e la rabbia della gente, con tutte le monete ricevute. 
Angelo non sembra saper fare un uso efficace delle elemosine. Sebbene la rifiuti, 
egli appare, come la gran parte dei miei romiti, più oggetto della carità altrui che suo 
agente. In altre parole, essa è praticata - in forme più o meno attive - più come 
autosostentamento che in vista di una ripartizione tra i poveri di quanto raccolto. Alcuni 
però, sembrano possedere al riguardo una maggiore consapevolezza. Proprio 
l'elemosina li ri-immette in un circuito economico, seppur piccolissimo, improntato alla 
carità. Le ridistribuzioni avvengono in modi diversi, che possono complicarsi alquanto 
in ragione del successo della raccolta stessa. Anche la regolarità con cui queste 
distribuzioni avvengono può variare. Per alcuni è evidentemente la prosecuzione di una 
pratica caritativa già rodata nel secolo. 
La solitudine di Gerardo, abbiamo visto, non è affatto aliena da contatti con la gente 
e da spostamenti nei dintorni di Villamagna: 
quandoque etiam visitabat aegros, eisque ut poterat subveniebat. Quandoque se transferebat ad 
capita publicarum viarum, petiturus a transeuntibus eleemosynas, quas deinde in pauperes erogaret: neque 
difficile erat notabiles etiam summas collidere, cum unusquisque magnae sibi duceret felicitati, petenti 
Gerardo aliquid posse tribuere: ipse vero earum nihil servabat sibi ad proprios usus, sed integre pro Dei 
amore erogabat.19 
Incessante preghiera, inclinazione al movimento e alla carità verso malati e poveri: 
queste le caratteristiche della conversatio eremitica di Gerardo. La raccolta delle 
elemosine avviene in funzione di una loro ridistribuzione, che ha luogo sulla <<pubblica 
via», dove chi ha (coloro che donano) e chi non ha (i poveri che ricevono) si incontrano. 
Come per l'assistenza ai malati, comporta un dislocamento finalizzato dell'eremita. 
19 Vita beati Gerardi, p. 248. 
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Salvo avere, come Ugolina, chi si incarica di distribuire in città le offerte che i fedeli 
portano all' eremo20 • Ma la tradizione - si sa - è dubbia. 
Tre sono le ragioni che spingono regolarmente Enrico, ex-facchino impossibilitato 
dall'età e dagli acciacchi a lavorare, fuori dal suo stanzino: il giro rituale di tutte le 
chiese di Treviso, dove sosta in preghiera; il colloquio spirituale con religiosi cittadini, 
che assolvono eventualmente le richieste pratiche sacramentali; la questua per i poveri, 
attuata secondo le modalità un po' teatrali che abbiamo già descritto. Quando le 
elemosine cominciano a fioccare regolarmente, Enrico, che «quanto amplius 
suscipiebat, tanto magis pauperibus dividebat», sembra cominciare a incontrare delle 
difficoltà a far fronte a una loro equa ripartizione. A questo punto l'agiografo introduce 
la figura del vescovo: 
Et recordor, quod bonae memoriae Dominus et praedecessor meus, Dominus Castellanus de 
Salomone ( ... ), transeunti plateam ante Episcopatum, eleemosynam in pecunia destinavit: quam, ut mos 
erat, in ecclesia cattedrali, quam continue frequentabat, aliis mendicantibus erogabat. Et sic de aliis sibi 
datis (ut publica fama erat) continue faciebat. 21 
Enrico, attraverso successive suddivisioni, rimette in movimento a favore dei poveri 
di Treviso ciò che la carità dei loro concittadini gli ha donato. Queste ridistribuzioni 
hanno luogo nella cattedrale, uno dei simboli dell'unità cittadina, con l'attiva 
partecipazione del vescovo, che cambia delle elemosine evidentemente di natura assai 
diversa, in denari spicci. Ciò che non fa che rafforzare ulteriormente il legame di Enrico 
con il mondo cittadino e riconoscere perciò al suo carisma una funzione concretamente 
sociale nei riguardi dei pauperes. 
20 Vita di S. Ugolina, p. 69. 
21 Vita b. Henrici, p. 371. 
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CONCLUSIONI 
Al termine del convegno dedicato agli Ermi t es de France et d 'Jtalie (JCf -XV 
sièc/e), tenutosi nel maggio 2000 presso la Certosa di Pontignano, Sofia Boesch Gajano 
individuava nel corpo «il grande protagonista di ogni esperienza eremitica» e nelle 
modalità di gestione del corpo un parametro forte, caratterizzante l'identità eremitica in 
generale: 
Nudo o vestito, esposto o nascosto, macerato o "animalesco" il corpo determina l'immagine 
dell'eremita da vivo e dunque il suo impatto sulla comunità di riferimento, ne sancisce la diversità rispetto 
a consuetudini di vita e di comportamento individuali e collettive. È in larga misura proprio il corpo a 
rendersi visibile e a esercitare la maggiore forza di attrazione nei confronti della società: è il corpo che 
viene "esposto" nella grotta o viene "rinchiuso" nel romitorio cittadino.' 
Si pensi a Rolando de' Medici: autoprivatosi della parola, non può manifestarsi agli 
altri se non tramite la propria corporeità - si riduce, si potrebbe dire, al solo corpo -, 
tanto che, nelle inevitabili relazioni che deve intrattenere con quanti possono 
assicurargli la sopravvivenza nei periodi di magra, è costretto a gesticolare. «Nel corpo-
prosegue la Boesch Gajano - si iscrive l'esperienza spirituale, il corpo testimonia il 
percorso ascetico, è il corpo morto che prova il grado di perfezione raggiunto nel corso 
della vita attraverso le penitenze». Nel contempo, è proprio la gestione del corpo da 
parte di questi asceti, così lontana da quella discretio segnalata dalla letteratura 
monastica benedettina tra le maggiori virtù che i monaci devono possedere2, ad attirare 
le critiche: 
Potremmo allora - suggerisce in conclusione la storica - individuare nella indiscretio quel minimo 
comun denominatore dell'esperienza eremitica, l'elemento che maggiormente contribuisce alla 
costruzione della sua identità come fenomeno religioso, sociale e culturale, che marca la sua visibilità e 
costituisce il "segno di riconoscimento" dell'eccezionale religiosa?3 
1 S. Boesch Gajano, Alla ricerca dell'identità eremitica, in Ermites de France et d'Italie (Xf-XV" 
siècle), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 2003, p. 491. 
2 J.-M. Sansterre, Le monachisme bénédictin d'Italie et /es bénédictins italiens en France face au 
renoveau de /'érémitisme à lafin duX' et auXf' siècle, in Ermites de France et d'ltalie cit., pp. 45-46. 
3 Boesch Gajano, Alla ricerca dell'identità eremitica cit., p. 492. 
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Esempi di questa indiscretio si possono rintracciare un po' ovunque nella letteratura 
agiografica relativa agli eremiti. Celebre è il caso di Lorenzo detto il Loricato (t 1243), 
autentico «boia di se stesso»\ che per oltre dieci fa scempio del proprio corpo mediante 
maglie di ferro - la «l ori ca», donde l'appellativo di Loricato -, catene, cerchi metallici, 
placche e chiodi, tutti strumenti di penitenza soggetti ali 'usura e che necessitano di 
frequenti riparazioni. Questo l'impressionante armamentario ascetico descritto dal 
primo testimone al processo di canonizzazione di Lorenzo, il 20 febbraio 1244: 
[Dominus Maginardus mi1es Sublacensis] dixit etiam se vidisse, quod utebatur lorica sub tunica, et 
circulos ferreos habebat duos in quolibet brachio, et in cruribus, et tibiis similiter quatuor, et in ventre 
unum; in capite vero habebat circulum habentem in superiori parte duas virgas ferreas in modum crucis, 
una quarum protendebatur ab occipite usque ad frontem, aliae vero ab aure usque ad aurem, in quo 
dependebant duae laminae ferreae ab utraque parte, scilicet una, quae fere usque ad mandibulas 
protendebatur in quarum qualibet erant quinque clavi affixi interius acu1eos habentes, ut si forte aliquando 
caput ad dormiendum deponeret, punctus ab eis citius elevaret ( ... ).5 
Soltanto l'intervento del cardinale Ugolino, vescovo di Ostia e futuro papa con il 
nome di Gregorio IX, che personalmente accede all'antro («specus») dove vive 
Lorenzo, riesce a temperare simili asperità. Nelle parole del cardinale ritorna, netta, 
l'opposizione discretiol indiscretio: 
Dominus Ugolinus ( ... ) personaliter accessit ad fratrem Laurentium causa visitandi eumdem, et cum 
inveniret dictum fratrem in specu illa manentem graviter aftlictum, idem dominus dixit eidem fratti, quod 
propter ita indiscretam aftlictionem posset potius demereri, quam mereri: et sic suasit ei, quod vitam suam 
discretam duceret, et gravissimam duritiam temperaret ( ... ).6 
4 J. Dalarun, Santa e ribelle. Vita di Chiara da Rimini, Roma-Bari, Laterza, 2000, p. 50. 
5 Benedetto XIV (Prospero Lambertini), De servorum Dei beatificatione et Beatorum canonizatione, 
in Opera omnia, TII, Appendice IV, Prato, 1840, p. 663. Cfr. S. Boesch Gajano, Terreurs et tourments. 
Formes d'érémitisme en Italie centrale entre le XII' et le XIII' siècle, in Le choix de la solitude. Parcours 
érémitiques dans /es pays d'Occident, in «Médiéva1es», 28, printemps 1995, pp. 11-23. 
6 Benedetto XIV, De servorum Dei beatificatione cit., p. 663. 
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Meno nota- e un po' oscura- è la vicenda di Nicolò (t 1310f, penitente lombardo, 
che nei primi anni Novanta del Duecento giunge a Napoli insediandosi, come romita 
urbano indipendente, sul promontorio di Pizzofalcone, a un miglio circa dalla città, su di 
un'area cioè che, dopo la distruzione del «castrum» decretata dal duca Gregorio nel902, 
appare segnata dalla preponderante presenza di numerose e rilevanti fondazioni 
religiose, e, tra le coltivazioni e gli spazi incolti, dalla permanenza di rovine e antichi 
tratti di cinta muraria8. Restaurata la piccola chiesa di S. Maria a Circolo, Nicolò vi 
conduce per una ventina d'anni la propria terrificante e solitaria ascesi. Non mancano, 
nella sua esperienza, relazioni ad alto livello con la corte angioina e in particolare con la 
regina Maria: è lei a inviare, con buona frequenza, tramite il provenzale Perothinus, suo 
servitore di corte, del cibo all'eremita, un cibo che questi di nascosto ridistribuisce ai 
poveri. Né mancano quei legami con gli strati più umili della società che abbiamo già 
avuto modo di rilevare come una costante nelle vicende di questi romiti. Nel caso di 
Nicolò, oltre ai generici <<pauperes» oggetto della sua carità alimentare, si tratta dei 
tagliatori di pietre (<dapides incidentes») che lavorano nelle grotte lì vicino e che al 
crepuscolo abbandonano i propri strumenti di lavoro nella chiesa per poi riprenderli al 
mattino seguente. Inspiegabilmente, ma con premeditazione, nel 131 O Nicolò viene 
ucciso dal suo «elemosinarius», Perothinus. Prima che i canonici della cattedrale 
riescano a trasportare le spoglie nell'antica basilica di S. Restituta, che proprio in quegli 
anni diventa un braccio laterale del nuovo duomo e sulla quale gli stessi canonici 
possono vantare un dominio esclusivo, il cadavere subisce gli assalti dei fedeli: ne 
strappano peli e capelli, se ne contendono brani delle vesti, raccolgono sangue secco dal 
pavimento. Addosso al cadavere di Nicolò, fino ad allora nascosti, vengono così 
7 La Vita di Nicolò, scritta entro il 1319, è pubblicata, a partire da manoscritti diversi, in AA. SS. 
Mai, II, pp. 707-708, e in G. A. Galante, Memorie della vita e del culto del beato Nicolò eremita di S. 
Maria a Circolo in Napoli, Napoli, estratto dalla rivista religiosa «La scienza e la fede», 1875-1877, pp. 
14-28. Su Nicolò, oltre alle Memorie del Galante appena citate e alla recensione alle stesse Memorie di B. 
Capasso, in <<Archivio storico per le Province Napoletane», III, 1878, pp. 164-176, cfr. D. Ambrasi, 
Nicola, eremita di S. Maria a Circolo, in Bibliotheca Sanctorum, IX, Roma, Città Nuova, 1967, cc. 950-
951; G. Vitolo, Esperienze religiose nella Napoli dei secoli XII-XIV, in Medioevo Mezzogiorno 
Mediterraneo. Studi in onore di Mario Del Treppo, a cura di G. Rossetti e G. Vitolo, I, Napoli, 2000, pp. 
3-34 (distribuito in formato digitale da "Reti Medievali"); Id., Forme di eremitismo indipendente nel 
Mezzogiorno medievale, in «Benedictina», 48,2001, pp. 317-318. 
8 Cfr. G. Capone, La collina di Pizzofalcone nel Medioevo, Napoli, Arte Tipografica, 1991. 
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rinvenuti quegli strumenti di penitenza che già prima l'agiografo, magister Giacomo de 
Pisis (t 1319), notaio, uomo di corte fatto mi/es, membro della familia dei sovram 
angioini e di quella di papa Bonifacio VIII, aveva descritto: 
V estis in carne nuda circulus ferreus, ventrem lateraque cum renibus perstringens et comprimens, 
geminas continens ferri corrigias, dextra laevaque parte ab alto sursum demissas ad spatulas, atque 
posterius descendentes ad renes, quae connexae dicto cingulo jungebantur. Alii quoque orbiculares parvi 
circuii brachia gemina constringebant, et ambibat corpus tenuis catena ferrea, instar balthei inferiora 
prementis, quam ne caderet sera firmabat. His deinde ferrea supetjecta lorica est, quam operiebat ursi 
corium pilis hirsutum, idque sub alba staminea latuit. 9 
Lorenzo e Nicolò spmgono i tormenti del corpo a livelli parossistici, e nel 
contempo proseguono in quella che sembra essere stata una specialità degli eremiti 
italiani del XI secolo: il ricorso all'armatura o a parti di essa come strumento di 
mortificazione della came10• Anche Ugolina da Vercelli porta sulla nuda pelle, una 
«camiscia di ferro», scoperta accanto al cadavere al momento della morte della romita, 
<<tinta di sangue» 11 . Ma non meno terribile appare l'armamentario penitenziale di Enrico 
da Bolzano, occultato fino alla fine dalla grezza veste, con un cilicio di corde ritorte che 
copre torace e caviglie fino al ginocchio, e che anch'esso, ogni tanto, ha bisogno di 
qualche riparazione12• 
Le Vite di questi solitari testimoniano, dunque, di un percorso penitenziale 
impresso - si può quasi dire - sulla viva carne. Pur senza giungere a comprimere il corpo 
con catene e cerchi di ferro, il cilicio, la disciplina, i letti di penitenza, fanno parte del 
consueto bagaglio di questi laici romiti, che per questa via si appropriano, a fini di una 
santificazione personale, di strumenti e pratiche ascetiche in uso principalmente, tra alto 
e pieno Medioevo, negli ambienti monastici. Accanto agli interminabili digiuni e veglie, 
questi strumenti e queste pratiche devono tenere le esigenze e le pulsioni del corpo sotto 
il giogo. Giovanni Bono sintetizza a uso dei compagni: «si caro vult te occidere, occide 
9 AA. SS. Mai, II, p. 707. 
10 Dalarun, Santa e ribelle cit., p. 49. 
11 Vita di S. Ugolina, p. 109. 
12 Vita b. Henrici, pp. 372-373. 
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et afflige ipsrumP. Ovvero: se la carne ti conduce a peccare mortalmente, schiantata a 
tua volta. 
L'analisi del materiale agiografico relativo a questi romiti laici indipendenti due-
trecenteschi, mi sembra rivelare un altro aspetto importante. Vengono stabilite, ricercate 
e, nei limiti del possibile, mantenute relazioni, anche tra solitari distanti tra loro. Come 
Miro da Canzo, giunto a Roma pellegrino dopo la morte del maestro, che sente parlare 
di un eremita, Brigido Colonna, che da una cinquantina di anni vive su di un qualche 
monte nei dintorni dell'Urbe, e a lui si rivolge per avere consiglio e, con piena fiducia, a 
lui affida il proprio futuro 14; o come Giovanni Bono, che di ritorno da Faenza verso il 
123 7, in uno dei rarissimi spostamenti documentati dalle fonti, fa tappa in un ospedale 
chiamato <<Messina», <mbi erat quidam heremita, qui vocabatur frater Gualterius, ut 
ipsum in Domino confortaret»15 • Sembra esserci, insomma, una larga volontà e 
disponibilità ali' incontro e confronto che può persino essere prevista nella sistemazione 
originaria dell'eremo. La ragione dell'acquisto del pezzo di terra e della sua successiva 
sistemazione a orto da parte di Torello da Poppi, è spiegata nella Vita in volgare anche 
in questi termini: «per porvisi dell'erbe e per dame ai frati che-l venissono a visitare e 
che gli potessi fare honore, come è usanza de' servi d'Iddio di visitare l'un l'altro»16. 
Ad usufruire dell'ospitalità di Torello, come verrà chiarito in seguito, saranno 
principalmente i monaci vallombrosani dell'abbazia di S. Fedele. Allo stesso modo, 
Vitale da Bastia Umbra, che condivide con i romiti del Subasio il cibo e il lavoro di 
orticoltura, edifica il proprio sito <<Ut eremitae commodius accederet»17• Infine, dal 
colore francescano è l'ospitalità di Marzio da Gualdo Tadino, che così viene descritta 
dall'anonimo umbro: 
13 PC Giovanni Bono, p. 774. 
14 Vita b. Miri, p. 606. 
15 PC Giovanni Bono, p. 791. 
16 Le «Vite» di Torello da Poppi, edizione critica a cura di L. G. G. Ricci, con un'introduzione 
storica di M. Bicchierai, Firenze, SISMEL- Edizioni del Galluzzo, 2002, p. 89. 
17 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, pp. 147-148. 
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et alii heremicole veniebant ad eum de diversis locis, quos vir Dei Martius letanter et caritative 
recipiebat et pauperculis cibis reficiebat eos et cubilia paupercula commodabat sicut pro se habebat, sed 
verbum Dei et caritas in mente reficiebat eos curo ferventer de Deo loquebatur.18 
In questo stare assieme parlando «ferventer» di Dio, sembra racchiudersi il senso di 
queste piccole e un po'nascoste reti di relazioni. 
Una ventina di anni fa, André Vauchez tirava un primo bilancio di una inchiesta 
nata nel 1984 per far luce su Les pouvoirs informels dans l 'Église aux derniers siècles 
du Moyen Age. Proposta in partenza una definizione di potere informale, come <<Ulle 
autorité, une influence ou un prestige qui ne procèdent pas de l' exercice d 'une fonction 
de type hiérarchique ou de l'appartenance a un status privilégié, mais d'un charisme 
particulier revendiqué et utilisé comme te1»19, lo studioso francese notava l'emergere, 
negli studi che erano stati sino ad allora prodotti, di figure di livello modesto, capaci 
tuttavia di esercitare <<Ulle réelle fascination sur les esprits» e di detenere «à ce titre une 
sorte d'autorité». Quindi, esemplificava: 
Parmi ces dernières se situent au tout premier pian les ermites, ainsi que leurs homologues féminines 
les recluses, ces saits des pauvres qui parfois échappaient à une destinée obscure pour pénétrer dans les 
hautes sphères de la société et de l'Église. ( ... )Mais le cas le plus fréquent- mème s'il n'a pas toujours 
laissé de traces - est sans doute ce lui de l' anachorète dont le rayonnement n'a jamais dépassé son village 
ou son quartier. ( ... )Le processus d'inversion par rapport à la réalité sociale joue alors à plein et, dans une 
atmosphère imprégnée de références aux valeurs bibliques et évangéliques, le pouvoir charismatique est 
prioritairement accordé aux exclus du pouvoir. 20 
Per quei protagonisti di ceto elevato della vita eremitica del secolo XI che avevano 
ricusato patrimoni familiari e ricchezze al momento della conversione, il binomio 
rinuncia volontaria/povertà personale aveva garantito una più efficace capacità di 
18 Historia ... sancti Martii, p. 376. 
19 A. Vauchez, Les pouvoirs informels dans l'Église aux derniers siècles du Moyen Age: 
visionnaires, prophètes et mystiques, in <<Mélange le l'École française de Rome. Moyen Age - Temps 
Modemes», 96, 1984, p. 281. Cfr. anche Poteri carismatici e informati: chiesa e società medioevali, a 
cura di A. Paravicini Bagliani e A. Vauchez, Palermo, Sellerio editore, 1992. 
20 A. Vauchez, Les pouvoirs informels dans l'Église aux derniers siècles du Moyen Age: premier 
bi/an, in <<Mélange le l'École française de Rome. Moyen Age- Temps Modemes», 98, 1986, pp. 9-10. 
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intervento e di persuasione complessiva sulla società, a tutti i livelli, dai più miseri 
contadini a ogni sorta di potente21 • Dopo che volontariamente avevano abbassato la 
propria condizione sociale originaria, si era cioè attuata una sorta di reintegrazione fra i 
gruppi dirigenti, con un di più di interessi di natura carismatica. Nel caso specifico degli 
eremiti marginali due-trecenteschi, tale reintegrazione non può che essere assente. n 
passaggio dalla povertà involontaria alla povertà volontaria si risolve quindi in un puro 
guadagno in termini di poteri informali. 
A parte Giovanni Bono, i protagonisti di questa ricerca non possiedono diffuse 
capacità taumaturgiche. Non sono grandi guaritori- spesso non lo sono affatto; talvolta 
persino falliscono -, né compiono miracoli veramente degni di nota. Del resto, 
contrariamente a quanto ci si potrebbe attendere, le richieste in tal senso - a quanto 
risulta dal piccolo dossier agiografico che ho messo assieme - non sono poi molte. 
Almeno in vita. La morte, infatti, variamente gestita dal clero secolare, dalle 
congregazioni monastiche o mendicanti, segna per tutti, anche se in misura diversa a 
seconda dei casi, il vero avvio delle guarigioni e, come abbiamo notato, anche di alcune 
specializzazioni riguardo a certi disturbi. Loro viventi, invece, gli eremiti si segnalano 
soprattutto per piccoli miracoli, che in una qualche misura si accordano con l'ambiente, 
fisico e umano, in cui si trovano a vivere. Così Gerardo da Villamagna e Angelo da 
Gualdo Tadino, entrambi eremiti rurali, sono accomunati da un identico prodigio: 
indicano il luogo dove trovare, in gennaio, ciliegie mature22. 
Piuttosto, questi romiti laici esercitano stabilmente, all'interno delle comunità nelle 
quali (e con le quali) vivono, una certa autorità, carismatica e informale, che si 
concretizza anche in una efficace capacità di mediazione e di intervento sociale, magari 
a piccolo raggio. Ne risulta confermata appieno la natura «sociable» e «social» di questi 
personaggi23, peraltro sottolineata ancora nei recenti studi di Mario Sensi sugli eremiti 
21 G. Todeschini, Ricchezza francescana. Dalla povertà volontaria alla società di mercato, 
Bologna, il Mulino, 2004, pp. 25-32. 
22 Vita beati Gerardi, p. 249; Copia legendae ... beati Angeli, V, p. 267. 
23 J. Leclercq, L 'érémitisme e n Occident jusq 'à l'an Mi!, in L 'eremitismo in Occidente nei secoli XI 
e XII. Atti della seconda Settimana di studio, Mendola, 30 agosto-6 settembre 1962, Milano, Vita e 
Pensiero, 1965, p. 38. 
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custodi di santuari24• La radicata presenza sul territorio, spesso accompagnata da 
circoscritti spostamenti, permette relazioni stabili. L'eremita parla. Se recluso, lo fa da 
una piccola finestrella. Battezza persino. Le biografie danno, inoltre, costante rilievo a 
minuti interventi di pacificazione tra singoli. Ma emergono anche segnali - come forse 
già i battesimi di Marzio - di una più intima partecipazione alle vicende di collettività. 
Gerardo viene indicato mentre «in comitatu curati sui cum aliis rusticis iret ad negotium 
quoddam expediendum»25• Vitale finisce per organizzare in una «societas» dedita alle 
opere di misericordia, quanti si rivolgono a lui per avere consiglio26• Anche un eremita 
urbano come Silvestro esercita larghi poteri informali all'interno di Santa Maria degli 
Angeli, tanto che, scrive l'anonimo agiografo della Vita in prosa, <<lllentre che visse 
tutte le cose che nel munistero si facevano, per sua moderazione e consiglio si 
reggevano»27. Con Giovanni Bono, infine, la capacità di mediare viene esercita su scala 
regionale. Giovanni mette d'accordo- per poco a dire il vero- due città come Ravenna e 
Cervia. L'anno è il 1225. Scrive lo storico ravennate Girolamo Rossi (1539-1607) nel 
suo Historiarum Ravennatum liber VI: 
Per idem tempus Petrus Traversaria de reipublicae Ravennatis et Cerviensium sententia, Joannem 
Bonum, virum religiosum, qui se <<Peccatorem eremitam» appellabat, arbitrum elegit, ut tot jamdiu 
agitatas inter se disceptationes tolleret. Is cum auctoritate polleret plurimum et sanctitatis opinione, eos 
tandem pridie Id. Quinctil. adduxit concordiam ( ... ).28 
Rimane inevasa un'ultima questione, quella da cui questa ricerca ha preso in un 
certo senso le mosse: la scelta di abbracciare lo stile di vita eremitico da parte di questi 
marginali - manovali, briganti, giullari, o giovani donne in fuga che siano -, è una 
24 M. Sensi, Il santesato: eremiti e comunità rurali, rapporti giuridici e umani, in Ermites de France 
et d'Italie (Xf'-XV" sièc/e), a cura di A. Vauchez, Roma, École française de Rome, 2003, pp. 343-371; Id., 
Eremitismo «sa/valico» tra fine medio evo ed età moderna: gli eremiti terziari custodi di santuari, in Id., 
Santuari, pellegrini, eremiti nel/ 'Italia centrale, 3, Spoleto, Centro italiano di studi sull'Alto Medioevo, 
2003,pp. 1029-1076. 
25 Vita beati Gerardi, p. 248. 
26 Epitome vitae et miraculorum S. Vitalis, p. 148. 
27 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 48. 
28 Citato in AA. SS. Octobris, IX, p. 722. 
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soluzione obbligata, di ripiego, compiuta perché impossibilitati, proprio m quanto 
marginali, a entrare in istituzioni già esistenti? O si tratta di una più libera 
determinazione? ll complesso itinerario religioso di Silvestro può offrire qualche 
spunto. Ventura- questo il suo nome nel secolo-, spiantato della campagna fiorentina, 
giunge a Firenze dove si impiega come operaio. Dopo la conversione, per quattro anni 
risiede nel suburbio assieme a una comunità irregolare di frati. Poi, per i successivi sette 
anni, vive separato con un compagno, fino a quando, sfuggito - lui almeno - a un vero 
linciaggio e consigliato da un frate minore, ex frate di povera vita, entra come converso 
nel monastero di Santa Maria degli Angeli. Destinazione: cucine e refettorio. Il primo 
impulso è quello di riprendere la via della solitudine. Riuscirà alla fine ad affermare le 
sue esigenze spirituali, ma passerà anni tra cibo e stoviglie. 
Silvestro, dunque, prima di sottomettere <<il libero collo al g10go della santa 
obbedienza»29, trascorre circa undici anni come eremita irregolare. Il passaggio allo 
stato regolare, come converso camaldolese, stando almeno alla mera successione degli 
avvenimenti riportati dalla Vita in prosa, sembra scaturire da ragioni di sicurezza. Tale 
passaggio, tuttavia, è percepito in un primo momento come squalificante. Questo 
campione dell'ascesi cristiana è valutato dalla dirigenza del monastero fiorentino come 
«disutile», e conseguentemente relegato a svolgere servizi per i monaci professi. 
Per questi marginali, la prospettiva di finire tra cibo e stoviglie, qualora avessero 
optato per l 'ingresso in una istituzione religiosa preesistente, appare abbastanza 
concreta. Nel corso del Duecento, gli spazi di manovra dei laici si fanno vieppiù 
angusti. Anche Ordini scaturiti da esperienze religiose laicali, come Francescani o 
Agostiniani -dove l'evoluzione, in questo caso, riguarda prima le singole componenti 
che verranno riunificate, cosicché al momento dell'unione la tendenza sarà largamente 
prevalente -, assumono rapidamente un volto chiericale. Abbiamo già ricordato la 
chiusura ai laici operata dai Minori nel 1239-40. In seguito a questo provvedimento, 
frate Giovanni, il <<rusticus mire simplicitatis» ricordato in più luoghi della testualità 
francescana e accolto dallo stesso Francesco nella fraternitas minori ti ca, un <<pauper 
riassuntivo di tante forme di marginalità, economica, culturale e intellettuale del tutto 
29 Vita del beato Silvestro in prosa, p. 30. 
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quotidiane»30, sarebbe stato respinto. Verranno comunque individuate nuove forme di 
raccordo tra queste religiones e il mondo dei fedeli devoti. In particolare, la Supra 
montem promulgata da Niccolò N nel 1289, approvando il Terz'Ordine francescano 
così come la sua regola, aggiornata per l'occasione, fornirà - come è stato scritto - <<Un 
grande ombrello protettore all'ombra del quale [potranno] vivere eremiti, beghine-
begardi, clareni, comunità maschili e femminili, singoli o microcomunità in case 
. 31 propne» . 
Oblati, conversi, terziari: i laici vengono inquadrati e collegati alle nuove o antiche 
congregazioni religiose, tramite soluzioni elastiche ma pur sempre regolari, che 
stabiliscono rapporti, in una qualche misura, subordinati. Mancano elementi per stabilire 
il grado di consapevolezza degli eremiti marginali rispetto a tutto questo. Ciò che 
comunque mi sembra emergere è che l'opzione solitaria viene da questi abbracciata -
attraverso le vie che abbiamo individuato - in ragione dell'autonomia e indipendenza 
che permette. Gli eremiti sono misura di se stessi, determinano da soli il proprio stile di 
vita. E in queste forme più libere, sciolte dal «giogo della santa obbedienza» e così 
inquietanti per gli uomini di Chiesa, si traduce l'aspirazione a una vita cristiana eroica 
da parte di questi servi domestici, facchini, operai, giullari, briganti e donne transfughe 
dagli abusi, così come dal controllo e dali' autorità, dei parenti. 
30 G. Todeschini, Guardiani della soglia. I Frati Minori come garanti del perimetro sociale (XIII 
secolo}, in Officina di studi medievali, Palermo, 2007. 
31 G. Casagrande, Il movimento penitenziale francescano del dibattito storiografico degli ultimi 25 
anni, in Santi e santità nel movimento penitenziale francescano dal Duecento al Cinquecento, a cura di L. 
Temperini, Roma, 1998, pp. 351-389 (testo distribuito in formato digitale da "Reti Medievali"). Cfr. 
anche La «Supra montem» di Niccolò IV (1289): genesi e diffusione di una regola. Atti del 5° Convegno 
di studi francescani (Ascoli Piceno, 26-27 ottobre 1987), a cura di R. Pazzelli- L. Temperini, Roma, Ed. 
Analecta TOR, 1988. 
151 
l. FONTI 
[L. da Pelago], Antica Leggenda della vita e de' miracoli di S. Margherita di 
Cortona, scritta dal di lei confessore Fr. Giunta Bevegnati del/ 'Ordine de' Minori, 
colla traduzione italiana di detta Leggenda posta dicontro al testo originale latino e 
con annotazioni e dissertazioni diverse ad illustrazione del medesimo testo per opera di 
un sacerdote divoto di detta Santa e socio della insigne accademia Etrusca di Cortona, 
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primum in lucem edita, Venezia, apud Petrum Valvasensem, 1760. 
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eiusdem sancti, in Di Costanzo, G., Disamina degli scrittori e dei monumenti 
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Giovanni Boccaccio, Decameron, a cura di Vittore Branca, 2 voll., Milano, 
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Le «Vite» di Torello da Poppi, edizione critica a cura di L. G. G. Ricci, con 
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Mondadori, 1981 (Vite dei Santi, a cura di C. Mohrmann, I). 
Vita s. Catharinae Senensis auctore Raimundo Capuano, in AA. SS. Apri!., III, pp. 
853-959. 
Vita s. Humilitatis abbatissae, inAA. SS. Maii, V, pp. 205-212. 
Vita s. Pilingotti Urbinatis auctore coaevo Urbinate, in AA. SS. /un., I, pp. 149-
155. 
155 
Wadding, L., Anna/es Minorum seu trium ordinum a S. Francisco institutorum, V, 
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